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Vorbemerkungen. 

St.  Antonins  Psychologie  zeichnet  sich  nicht  aus 
weder  durch  OriginaUtät,  noch  durch  Tiefe  der  Ge- 
danken oder  ein  eigentümlich  geschlossenes  System. 
Im  Gegenteil;  Antoninus  wandelt  in  pietätvoller  Ab- 
hängigkeit ganz  und  gar  in  den  Bahnen  seines  größeren, 
früheren  Ordensgenossen  :  des  hl.  Thomas  von  Aquin. 
Dieser  ist  dem  späteren  Schüler  Lehrmeister,  Ge- 
währsmann, Autorität  schlechthin. 

Gleichwohl  entbehrt  auch  die  Psychologie  des 
Erzbischofs  von  Florenz  (1446—1459)  nicht  des  In- 
teressanten und  des  Eigenartigen.  Dieselbe  ist  vor- 
zugsweise, jedenfalls  vollständig  in  Verbindung  mit 
der  Moraltheologie  behandelt.  Haben  wir  nun  hier 
ein  klassisches  Beispiel,  wie  die  mittelalterliche  Philo- 
sophie harmonisierend  zwischen  Wissenschaft  und 
Offenbarung  verfuhr,  so  erfährt  andererseits  die  Psy- 
chologie durch  diese  innige  Verbindung  eine  Beleuch- 
tung eigener  Art,  einen  mystischen  Charakter. 

Es  scheint  nun  gerade  diese  Tatsache  das  eigen- 
tümhche  Merkmal  Antoninischer  Psychologie  zu  sein, 
der  Gesichtspunkt,  der  für  die  Darstellung  maß- 
gebend ist. 

Bei  der  Darstellung  vermeiden  wir  den  refe- 
rierenden indirekten  Satzbau  und  geben  nur  mehr 
freie,  direkte  Wiedergabe  des  Inhaltes;  die  Treue  und 
Vollständigkeit  soll  darunter  nicht  leiden. 

Zu  Grunde  Hegt  die  Ausgabe  von  Mamachi  und 
RcmedelH.     Florenz,  1741. 


2      — 


Erster    Teil. 
Die  Seele  im  allgemeinen. 

§  1- 

Die    Seele    das    Ebenbild   Gottes. 

„Venite,  audite  et  narrabo,  omnes  qui  timetis 
Deum,  quanta  fecit  animae  meae"  ^j.  Unter  diesen 
Großtaten  Gottes  steht  an  erster  Stelle  die  Ebenbild- 
lichkeit, die  Ähnlichkeit  der  Seele  mit  Gott,  die  einen 
dreifachen  Grund  hat,  in  drei  Stadien  verläuft  und 
sich  vervollkommnet  ^). 

1.  Die  natürliche  Ebenbildlichkeit.  Sie  besteht 
—  ebensowenig  wie  die  folgenden  Stufen  —  in  einer 
vollkommenen  Wesensgleiciiheit;  diese  ist  ausschließ- 
lich dem  Sohne  vorbehalten  und  unmitteilbar  ^).  Das 
Ebenbild  besteht  vielmehr  in  gewissen  Ähnlichkeiten, 


1)  Nicht  im  Kleide  der  Wissenschaft,  nicht  in  schulmäßiger 
Form  der  Darsellung,  sondern  in  den  erhabenen  Tönen  eines 
Hohenliedes  hebt  die  Seelenlehre  Antonius  an.  Ein  Wort  der 
Schrift,  Psalm  65,  16,  ist  hier,  wie  so  oftmals,  der  Ausgangs- 
punkt der  Lehren. 

2)  Haec  seil,  anima  pulcherrima  est  in  sui  essentia,  sed 
pulchrior   adhuc    redditur  et  amabilior  ex  ornatu  virtutum.     Per- 

venit    autem    ad    consummatum ,    cum    perfecte  ei  unitur 

in  gloria  superna Venite    ergo    et    audite,    quanta    fecit 

Deus  animae  ralionali.  Primo  :  fecit  animae  magna,  quantum  ad 
naturalia,  quae  formavit.  Secundo :  fecit  animae  maiora,  quantum 
ad  virtualia,  quibus  decoravit-  Tertio :  fecit  animae  maxima, 
quantum  ad  supernaturalia,  quae  ei  praeparavit,  Primo  :  est 
imago  anima  increatae  Deitatio,  quantum  ad  naturalia.  Secundo : 
est  imago  anima  incarnatae  Veritatis,  quantum  ad  virtualia.  Tertio  ; 
est  imago  anima  glorificatac  Intellectualitatis,  quantum  ad  super- 
naturalia.  Antoninus  I.  in  fine. 

3)  Haec  ergo  anima  non  est  similitudo  omnimodae  identitatis, 
cuiusmodi  est  Filius. 
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in  einem  Wiederschein  göttlicher  Vollkommenheiten  *). 
Es  sind  Ähnlichkeiten,  die  durch  größere  Unähnlich- 
kciten  überboten  werden  ^). 

In  neunfachem  Strahle  spiegelt  sich  näherhin 
Gottes  Wesenheit  in  der  menschlichen  Seele  ^). 

2.  Die  übernatürliche  Gottähnlichkeit.  Dieselbe 
ist  gegeben  in  dem  Verhältnis,  in  welchem  die  Seele 
durch  den  Besitz  der  Gnaden  und  der  damit  verbun- 
denen Tugenden  gegenüber  dem  inkarnirten  Worte 
Gottes   sich    befindet.    Anima   est  imago  Veritatis  in- 


4)  Sed  est  imago  reprcsentationis,  habens  plures  similitudines 
proportionis  ad  Deum. 

5)  Intcr  Creatorem  et  creaturam  non  polest  similitudo  notari, 
quin  maior  dissimilitudo  sit  notanda. 

6)  Novem  ergo  similitudines  secundum  proportionem  inter 
Deum  et  animam,  quantum  ad  naturalia  possunt  inveniri.  Et 
prima  est :    Quia  Deus    unus  est  in  essentia  ...  et  anima  nostra 

una  est Secunda   similitudo :    Deus  trinus  est  in  Persona 

...  et  anima  est  trina  in  potentia  seil,  memoria,  intellegentia  et 
voluntatc 

Tertia :  Deus  est  simplex  omnino  ...  et  anima  nostra  simplex 
est ;  quia  non  est  composita  ex  materia  et  forma. 

Quarta:  Deus  est  immortalis;  et  anima  nostra  est immortalis. 

Quinta:  Deus  est  invisibilis  ; ita  et  anima  est  invisi- 

bilis  .  .  .  quia  spiritus  est. 

Sexta:  Deus  est  ubique  .  .  ,  totus  in  toto  univcrso  et  totus 
in  qualibet  parte  eius  .  .  .  ubique  influit  et  operatur  virtus  eins 
.  .  ,  anima  nostra  est  tota  in  toto  corpore  et  in  omni  parte  eius. 

Septima :  Deus  est  unum  principium  universi,  a  quo  omnia 
processerunt  ...  et  homo  est  unum  principium  mundi  minoris 
(Mikrokosmus). 

Octava:  Deus  est  in  se  gaudiosus  ...  et  anima  est  natura- 
liter  gaudiosa,  quia  est  apta  naturaliter  partjcipare  eius  beatitu- 
dinem. 

Nona :  Deus  est  intelligibilis  et  aclu  intellcgit  infinita  et  est 
volibilis  omnis  boni  El  anima  nostra  est  intellectiva,  et  in  po- 
tentia ad  intelligendum  in  finita,  et  volens  naturale  bonum  et  in 
finitum  bonum. 
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carnatae.     Auch    hier  ist    die  Beziehung    eine    neun- 
fache '], 

3.  Die  Gottähnlichkeit  erreicht  ihren  höchsten 
Grad,  ihre  Vollendung  in  der  beatifizierten  Seele,  Die 
Seele  erscheint  hier  als  Teilnehmerin  an  den  Vor- 
zügen der  Geister  des  Himmels,  der  Engel.  In  Rück- 
sicht auf  die  neun  Chöre  der  Engel  legt  sich  hier 
ebenfalls  die  Neunzahl  nahe  ^).     Das  ist   die  Herrlich- 

7)  Primo ;  Sicut  anima  est  una,  ita  tu  sis  tolus  unum  cum 
Deo  unitus  ei  per  conformitatem  voluntatis.  Secundo :  Sicut 
anima  est  trina,  et  tu°sis  trinus  in  diiectione  seil.  Dci,  tui  et  proximi. 
Tertio:  Anima  est  simplex,  et  tu  sis  simplex,  non  duplex,  Habens 
in  Omnibus  rectam  intentionem.  Quarto :  anima  est  immortalis. 
Et  tu  caveas  tibi  a  peccatis,  quia,  ut  dicitur  —  anima  quac  pec- 
caveriat,  ipso  morietur,  non  quantum  ad  substantiam,  sed  quan- 
tum  ad  gratiam,  Quinto ;  anima  est  invisibilis  et  spiritualis.  Et 
tu  occultes  Opera  tua  bona,  ne  videantur.  Sexto ;  Anima  est  in 
toto  corpore  et  ubique.  Et  tu  sis  circumspectus,  quoad  omnes 
potentias  intcriores  et  exteriores.  Septimo :  Anima  est  impassi- 
bilis.  Et  tu  non  movearis  tribulationibus.  Octavo :  Anima  est 
gaudiosa.  Et  tu  gaudeas  semper,  non  in  mundo,  sed  in  Deo  et 
bonis  operibus.  Nono;  Anima  est  intelligibilis  veritatis  et  voli- 
bilis  bonitatis.  Et^tu  vaces  veritati  .  .  et  verum  bonum  oppetas. 
—  In  all  diesen  Eigenschaften  un4  Betätigungen  ahmt  die  Seele 
Christus,  ihr  Vorbild,  nach,  Portemus  imaginem  caelestis  seil. 
Christi  1.  Cor,   15.  49. 

Noch  auf  einem  andern  Wege  und  in  anderer  Weise  gelangt 
Antoninus  zu  neuen,  ebenfalls  neun  Qualitäten  der  Seele,  die  sie 
Christus  ähnlieh  erscheinen  lassen ;  dieselben  sind  bildlich  aus- 
gesprochen beim  Propheten  Ezeehiel  16.  9  ff .  Es  sind  Worte 
und  Gaben  Christi  an  die  Seele.  Lavite  aqua  et  mundavi  san- 
guinem  tuum  a  tc  et  unxi  te  oleo.  Et  vestivi  te  diseoloribus  et 
calceari  te  hyacintho,  et  unxi  te  bysso  et  induite  subtilibus.  Et 
ornavi  te  ornamento  et  dedi  armillas  in  manibus  tuis  et  torquem 
circa  collum  tuum.  Et  dedi  in  curam  superios  tuum,  et  circulos 
auribus  tuis  et  coronam  dccoris  in  capite  tuo. 

8)  Participat  quaelibet  anima  bcata  cum  omnibus  ordinibus 
aliquid.  Nam  Seraphica  est  per  amoris  ardonem.  Cherubica  per 
cognitionis  plenitudinem.  Tbronea  per  praemii  quietam  et  se- 
curam  tentionem.  Dominativa  per  summam  puritatem.  Princi- 
patum    habet    anima    summae    dignitatis.      Virtutem   habet    in    se 


—      5      — 

keit  der  Seele,  soweit  dieselbe  im  Besitz  der  über- 
natürlichen Güter  sich  befindet;  mit  der  Sünde  be- 
haftet vertauscht  die  Seele  diese  Herrlichkeit  des  un- 
vergängUchen  Gottes  mit  dem  Gleichnis  und  Bild  des 
vergänglichen  Menschen,  auch  der  Vögel  und  der 
vierfüßigen  und  kriechenden  Tiere  ^) 


§  2. 

Der  Adel,  die  Wunde  der  Seele. 

Unter  den  Werken  Gottes,  die  nach  außen  hin 
hervortreten,  offenbart  keines  so  sehr  die  Größe  und 
Macht  Gottes,  wie  die  Erschaffung  der  menschlichen 
Seele  und  die  Verleihung  unzähliger  Güter  an  die- 
selbe. Die  Kenntnis  der  Seele  und  ihrer  Güter  ist 
praktisch  von  hoher  Bedeutung ;  die  Selbstkenntnis 
ist  das  Prinzip  des  Heiles,  die  Unkenntnis  der  Grund 
des  Verderbens  ^). 


summae  rigeroritatis.  Inter  potestates  reperilur  per  repressionem 
daemonum,  Archangelorum  capit  proprietatem  anima  per  altis- 
simam  claritatem  et  revelationem  magnorum  secretorum.  Ange- 
lorura  autem  per  obocdientiae  agilitatem, 

9)  Mutaverunt  gloriam  incorruptibilis  Dei  in  similitudinem 
imaginis  corrupübilis  hominis  et  volucrum,  et  quadrupedum  et 
serpentium.     Rom.   1.  23. 

1)  Ausgangspunkt  dieser  These  ist  das  Schriftwort:  Si  tc 
ignoras,  o  pulchra  inter  mulieres,  egrcdere  et  ali  post  vestigia 
gregum  et  pasce  taedos  tuos  iuxta  tabernacula  pastorum.  Cante. 
Canticor.  1.  7.  In  äußerst  ausführlich  allegorisierender  Weise 
entdeckte  Antoninus  immer  neue  Schönheiten  und  Vorzüge  der 
menschHchen  Seele.  Die  einzige  Interjektion  O  erschließt  allein 
schon  vielfache  Herrlichkeiten  :  O  est  nota  admirationis  -  dura- 
tionis  —  compassionis  —  rcvocationis  —  affectionis  —  perfec- 
tionit. 

Noch  mehr  tun  dies  die  folgenden  Ausdrücke  pulchra  seil, 
mulier.  Die  Vorzüge  des  Weibes  sind  gegeben  in  der  Ähnlich- 
keit mit  den  Engeln  :  ratione  gratissimae  et  attrahenlis  venustatis 
.  .  .  quoad  speciem  aiiectivam.    Beweise  hierfür  sind  Erzählungen, 
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Zuerst  stehen  hier  zwei  Fragen  zur  Entscheidung : 
kann  die  Seele  sich  selber  erkennen?  geht  es  ihr 
nicht,  wie  dem  leiblichen  Auge,  das  alles  sehen  kann 
und  sich  selber  nicht?  Wenn  die  Erkenntnis  der 
Seele  im  dermaligen  Zustande  nicht  möglich,  wie  kann 
dann  der  Seele  aus  der  Unkenntnis  ihrer  selbst  ein 
Vorwurf  gemacht  werden? 

Wir  müssen  unterscheiden  zwischen  vollkom- 
mener und  unvollkommener  Erkenntnis ;  erstere  ist 
nicht  möglich,  wohl  aber  die  letztere  ;  sodann  ist  ein 
Unterschied  zu  machen  zwischen  verschuldeter  und 
unverschuldeter  Unwissenheit :  ignorantia  und  nes- 
cientia  ^). 

Wie  kann  einer  solchen  Seele,  die  ihres  Schmuckes 
vergessen  und  entbehrt,  geholfen  werden  ! 

Sie  muß  zunächst  ihren  Standpunkt  der  Selbst- 
genügsamkeit, der  Bequemlichkeit,  der  Unzulänglich- 
keit  verlassen  und  sich  überzeugen,  daß  sie  der  Be- 
lehrung bedürftig  ist  ^). 

Das  zweite  ist  die  schmerzliche  Selbsterkenntnis, 
daß  das  Wort  der  Schrift  sich  erfüllt ;  homo  cum 
in   honore  esset,    non   intellexit:    comporatus    est   in- 


Beispiele, Tatsachen,  metaphorische  Wendungen  und  Personifi- 
kationen in'  reicher  Fülle.  Wir  müssen  hier  auf  den  Text  ver- 
weis«n  Sum.  thcol.  Cap.  II — IL  III.  IV, 

Inter  muliercs.  1.  Cum  Christus  sit  vir  animae,  quae  mulieri 
comparatur,  cum  dicitur  inter  mulieers,  ostenditur  ex  hoc  pulchri- 
tudo  et  nobilitas  eius,  quia  naturaliter  inclinatur  ad  Christum  .  .  . 
Deum  et  hominem  . . .  Inter  mulieres :  quod  non  absolute  anima 
pulchra  dicitur,  scd  relative  ...  3.  Inter  mulieres  . . .  non  inter 
virgines  . . .  quia  omnes  reperiuntur  corruptae  pcccato  original!. 

2.  Eine  verschuldete  Unwissenheit  liegt  offenbar  vor  in  fol- 
genden drei  Fällen  :  ignorat  suam  iniquitatcm  actualcm  —  infir- 
mitatem  virtualem  —  suam  in  stabilitatem  inbecillitatem  visu- 
alem.     Tit.  I.  II.  6. 

3)  Egredere  de  terra  tua ...  de  cognatione  tua  ...  de  domo 
patris  sui  —  egredere  a  proprio  amore,  ex  quo  procedit  et  prae- 
sumptio  et  sui  excusatio  et  terrena  affectio  etc.  etc.  ...  I,  7. 
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mentis  insipientibus  et  similis  factus  est  Ulis.  Ps-  48, 13*). 
Hier  mag  sich  der  Mensch  abgestoßen  fühlen  von  den 
unedlen  Eigenschaften  der  Tiere,  andererseits  vermag 
er  auch  an  den  edlen  Eigenschaften  sich  ein  Bei- 
spiel nehmen. 

Zu  dieser  Selbsthülfe  muß  noch  fremde  Hülfe 
hinzukommen  in  Belehrung  und  Erziehung  ^). 

§   3. 

Wohltaten  Gottes  an  der  Seele. 

Die  Sünde  und  die  damit  in  unlöslichem  Zusam- 
menhang stehende  Corruption  der  Seele  ist  im  Men- 
schen und  in  der  Menschheit  Tatsache  geworden. 
Sie  ist  aber  nur  der  Anlaß  zur  Verleihung  neuer 
Gnaden  und  Wohltaten  im  Sinne  von  Wiederherstel- 


4)  Die  Änderung,  welche  in  dem  Abfall  des  Menschen  von 
seiner  ursprünglichen  Würde  zur  Natur  der  Tiere  sich  vollzog, 
offenbaret  sich  in  zehn  Erscheinungen ;  Per  carnis  rebellionem 
—  per  primam  Operationen!  —  per  Domini  trepidationem  —  per 
pcrditam  speculationem  —  per  insulsam  locutionem  —  per  mu- 
tatam  nutritionem  —  per  novam  inhabiiitationem  —  per  divinam 
separationcm  —  per  mortis  incursionem  —  per  pellium  tradi- 
tioncm.  Einer  Erklärung  bedarf  allenfalls  in  der  Aufzählung  das 
zweite  Merkmal :  per  primam  operationem.  Antoninus  sieht  in 
der  Textilarbeit  —  fecerunt  sibi  per  isomata  —  Gen,  3,  7.  —  eine 
unwürdige  Nachahmung  dessen,  was  die  Spinne  tut.  —  Nur  die 
Würde  des  aufrechten  Ganges  behielt  der  Mensch  dem  Tiere 
voraus.     I.  8. 

5)  Angedeutet  ist  dies  in  den  Worten:  pasce  haedos  tuos 
iuxta  tabernacula  pastorum.  Zu  erklären  :  pastores  -  sancti  prae- 
lati  —  tabernacula  -  scientia  et  doctrina  (praelatorum)  —  haedi- 
filios  passionum  animac.  Hiermit  erreicht  die  Allegorisierung  ihr 
Ende  ;  sie  ist  üppig  und  entspricht  nicht  immer  unserm  modernen 
Geschmack  und  Denken,  namentlich  dort,  wo  ihre  Grundlage 
ganz  falsche  efymologischc  Voraussetzungen  sind,  so  wenn  haedos 
von  edere  abgeleitet  wird,  oder  die  Tierlaute  des  Schafes  (be- 
benedicere)  auf  Lob,  die  der  Eiöckchen  (me-accusativ  von  cgo) 
auf  Selbstsucht  gedeutet  werden.     I.  9. 
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lungen  geworden.  Die  natürliche  sowie  die  über- 
natürliche Gottähnlichkeit :  imago  et  similtudo  —  nicht 
weniger  die  körperliche  Integrität  (Unsterblichkeit 
u.  s.  w.)  hatten  unter  der  Sünde  gelitten.  Unwissen- 
heit, Begi^rUchkeit,  Leidensfähigkeit  und  SterbUchkeit 
des  Leibes,  waren  die  Folgen.  Zur  Steuerung  gegen 
diese  Übel  verUeh  Gott  der  Seele  drei  ^Heilmittel : 
sapientia  contra  ignorantiam,  virtus  contra  concupis- 
centiam ;  necessitas  vitae  propter  infirmitatemi). 

Ihre  Bestimmung  und  ihren  Zweck  erreichen 
überall  die  genannten  Wissenschaften,  Übungen  und 
Künste  nur  in  Verbindung  mit  der  scientia  Dei.  Ohne 
diese  Scientia  Dei  —  in  Theorie  und  Praxis  —  ist  alles 
andere  wertlos,  Eitelkeit.  Vani  sunt  omnes  homines 
in  quibus  non  est  scientia  Dei  2), 


§  4. 

Das  Wesen  der  Seele. 

Wir  kommen    nunmehr   zur  eigentlichen  philoso- 
phischen Behandlung  der  Seele. 

Das  Wesen  der  Seele  ist  nicht  leicht  zu  bestim- 


1)  Die  Sapientia  selber  zerfällt  wieder  in  Theologie,  Physik, 
(Naturphilosophie)  und  Mathematik ;  die  Virtus  umfaßt  Ethik,  so- 
ziale und  staatliche  Wissenschaft,  verbunden  mit  praktischer  Aus- 
übung, sowie  Jurisprudenz,  Die  dritte  Gabe  endlich  besteht  in 
Befriedigung  der  zahlreichen  Bedürfnisse  des  Menschen  und 
offenbaret  sich  in  den  mannigfaltigsten  (Erwerbs)-Tätigkeiten, 

2)  Das  harte  und  vernichtende  Urteil,  welches  Antonin  an 
dieser  Stelle  über  die  heidnische  Wissenschaft  und  deren  Ver- 
treter folgen  läßt,  findet  einigermaßen  seine  Erklärug,  wenn  wir 
bedenken,  daß  Antonin  alles  sub  specie  salutis  aeternae  hominis 
betrachtet,  Anlaß  zu  dieser  scharfen  Auslassung  haben  sodann 
die  humanistischen  Bestrebungen  seiner  Zeit  gegeben.  Die  An- 
hänger derselben  im  Klerus  haben  im  Gebiete  der  Seelsorge,  der 
Predigt  nur  allzugern  das  Wort  der  Schrift  zu  Gunsten  der 
klassischen  Wissenschaften  verkürzt  und  zurücktreten  lassen. 
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men  ^),  ja  vom  Standpunkt  der  reinen  Vernunft  aus 
direkt  unmöglich.  Die  Philosophen  haben  sich  mit 
dieser  Frage  beschäftigt '")  und  gewiß  die  eine  oder 
andere  Seite  richtig  dargestellt,  zur  Erfassung  des 
ganzen  Wesens  sind  sie  aber  nicht  vorgedrungen  ^). 
Vom  philosophisch-theologischen  Standpunkt  aus  könnte 
das  Wesen  der  Seele  erschöpfend  ungefähr  so  defi- 
niert, beschrieben  werden  : 

Anima  est  substantia  incorporea,  immortalis,  a  Deo 
de  nihilo  creata  cum  infunditur  corpöri  suo.  ad  ipsum 
informandum  essentialiter  et  per  se  et  ad  perfectam 
beatitudinem  obtinendam  per  gratiam  et  bona  opera. 
In  dieser  Definition    oder    Beschreibung    liegt    gleich- 


1)  Cf.  Aristoteles:  de  anima:  IldvTf]  Ök  TldvTCOg  köTl 
x(bv  xa?.e7i(x)TÜio)v  Zaßelv  rivä  nloxiv  tieql  avxfjg.  402, 10, 

2)  Es  folgen  hier  in  Anlehnung  an  und  nach  dem  Vorbilde 
von  Aristoteles  die  Anschauungen  verschiedener  Philosophen  des 
heidnischen  Altertums. 

3)  In  diesem  Sinne  erfolgt  denn  auch  die  Behandlung  im 
einzeln.  Wir  dürfen  uns  mit  dem  einen  oder  andern  Beispiel 
begnügen.  Plato  lehrt :  animam  esse  essentiam  vel  numerum  se 
moventem,  quae  componebatur  ex  quattuor  numeris  scilicet  uni- 
tate,  dualitate,  ternario  et  quaternio.  Antoninus  stützt  sich 
hier  auf  Aristoteles:  de  anima  I  cap.  IL  15  ff, ;  dieser  selbst  be- 
ruft sich  auf  Piatons  Timacus,  Unser  Autor  läßt  die  Ansicht 
bestehen,  nur  findet  er  im  Lichte  der  Offenbarung,  daß  die  vier 
(pythagoräischen)  Elemente  (Zahlen)  anders  bestimmt  werden 
müssen. 

Nach  Demokrit  besteht  die  Seele  aus  sphärischen  Atomen, 
zu  deren  Erkenntnis  und  Wahrnehmung  das  Sonnenlicht  not- 
wendig ist.  An  dieser  Definition  ist  soviel  wahr,  daß  zur  Er- 
kenntnis der  Seele  das  natürliche  Licht  der  Vernunft  nicht  aus- 
reicht, sondern  eine  neue  Erkenntnisquelle  notwendig  wird: 
lumen  divinae  gratiae. 

Nach  Heraklit  ist  die  Seele  ein  Funke  des  Weltfeuers.  Da- 
mit ist  der  himmlische  Ursprung  der  Seele  (richtig)  dargestellt. 

In  der  Definition  des  Aristoteles:  anima  est  entelechia  i.  e. 
actus  primus  corporis  organici  potentia  vitam  habentis  ist  die 
Unsterblichkeit  der  Seele  angedeutet. 
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zeitig     der    Widerspruch    gegen    verschiedene     irrige 
Auffassungen  der  alten  und  neuen  Zeit  ^). 


§  5. 
Die  Unsterblichkeit  der  Seele. 

Für  die  christliche  Philosophie,  vorab  für  diejenige 
die  geradezu  als  Grundlage  einer  theologischen  Ar- 
beit angesehen  werden  muß,  steht  die  Frage  nach 
der  Unsterblichkeit  der  Seele  im  Vordergrund. 

Die  Unsterblichkeit  der  Seele  ist  zwar  dem  christ- 
lichen Geiste  über  jeden  Zweifel  erhaben ;  gleichwohl 
verlangt  die  Wichtigkeit  der  Sache  eine  eingehende 
Begründung.  An  Beweisen  fehlt  es  hier  allerdings 
nicht. 

Vernunft  und  Offenbarung,  göttliche  und  mensch- 
liche Autorität  treten  hier  als  Zeugen  auf^). 

Die  Unsterblichkeit  der  menschlichen  Seele  ent- 
spricht der  göttlichen  Güte,  der  es  eigen  ist,  in 
Mitteilung  des  Guten  bis  an  die  Grenze  des  Mög- 
lichen zu  gehen.  Für  den  Menschen  nun,  bezw.  für 
die  Seele  stellt  ein  inniges,  glückliches  Leben  den 
Inbegriff  alles  Guten  dar. 

Ebenso  verlangt  die  göttliche  Gerechtigkeit  eine 
Vergeltung  in  einem  jenseitigen  Leben,  da  erfahrungs- 
gemäß in  dieser  Welt  nicht  alles  Gute  zu  seiner 
Belohnung,  noch  das  Böse  zu  seiner  Bestrafung  ge- 
langt ;  es  erscheint  somit  die  Unsterblichkeit  der  Seele 
als  ein  Postulat  unseres  Gerechtigkeitssinnes. 

Endlich  verheißt  uns  Gott  direkt  ein  ewiges 
Leben^ ). 

4)  Einzig  der  Substanzbegriff  steht  außerhalb  der  Diskussion- 

1)  Wir  geben  die  Beweise  in  der  Reihenfolge  unseres  Autors, 
wenn  auch  die  strenge  Logik  da  und  dort  eine  schärfere  Klassi- 
fizierung verlangen  möchte. 

2)  Ego  vitam  aeternam  de  eis.     Joan.  10.  28. 
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Aus  dem  Wesen  der  Seele  entnehmen  wir  fol- 
gende Argumente  für  die  Unsterblichkeit^). 

Eine  Vernichtung  ist  unmöglich,  weil  die  Seele 
eine  einfache,  einheitliche  Substanz  ist;  es  fehlt  die 
Contrarietas  *).  Corruptio  non  invenitur,  nisi  ubi  in- 
venitur  contrarietas.  Diese  Einfachheit  schließt  eine 
Zusammensetzung  und  damit  auch  einen  Verfall  in 
Teile  aus. 

Ferner  :  die  Willensanlage  entspricht  der  intellek- 
tuellen Beschaffenheit  der  Seele.  Letztere  erhebt 
sich  über  das  Einzelne,  das  Zeitliche  und  Räumliche 
zum  Allgemeinen,  Überzeitlichen  und  Überräumlichen. 
Dieser  allgemeine  natürliche  Zug  der  menschlichen 
Seele  kann  aber  nicht  eine  bloße'  Illusion  sein,  son- 
dern ist  in  der  Gabe  der  Unsterblichkeit  begründet  ^). 

3)  Die  Argumente  sind  dem  hl,  Thomas  entlehnt.  P,  I.  qu,  75 
art.  6.  Den  hier  erwähnten  schickt  aber  Thomas  noch  einen 
weitern,  sehr  beachtenswerten  Beweis  voraus-  Er  sagte :  die 
menschliche  Seele  kann  nicht  vernichtet  werden,  weder  per  se, 
noch  per  accidens.  Letzteres  nicht,  weil  die  Seele  forma  per  se 
subsistens  ist,  im  Unterschied  der  Tierseele,  welche  mit  der  Er- 
zeugung geschaffen,  mit  der  Vernichtung  gleichfalls  zu  sein  auf- 
hört. Per  sc  kann  die  Seele  nicht  zu  Grunde  gehen,  weil  sie 
Form  ist ;  Form  aber  ist  das  Prinzip  des  Seins,  der  Wirklichkeit. 
Das  Sein  kann  also  von  der  Form  nicht  getrennt  werden. 

4)  Was  ist  diese  Contrarietas  ?  Materie  und  Form  kann  es 
nicht  sein,  Thomas  lehnt  die  Verbindung  von  Materie  und  Form 
ab.  Er  erkennt  die  Corporcitas  anderer  Scholastiker  nicht 
an.  Hier  aber  dürfen  wir  unter  Contrarietas  schon  des- 
wegen an  den  Gegensatz  von  Materie  und  Form  nicht  denken, 
weil  selbst  auf  dem  Standpunkt  der  Vertreter  der  Corporeitas 
die  Einfachheit  gewahrt  wird.  Vielmehr  müssen  wir  in  einem 
einheitlichen  Seelenprinzip  den  Gegensatz  zur  Contrarietas  er- 
blicken. Finden  sich  gleichwohl  in  der  Seele  rationes  contrari- 
orum,  so  wird  durch  dieselben  das  subjektive  ontologische  Wesen 
der  Seele  nicht  berührt;  es  sind  vielmehr  Elemente,  welche  an 
dem  objektiven  Maßstabe  des  Wahren  und  Falschen,  des  Guten 
und  Bösen  gemessen  sind.    Vgl,  übrigens  Aristoteles   ivCüVTlU. 

5j  Der  von  Thomas  erhobene  und  hier  angeführte  Einwand, 
daß  alles,    was    aus   nichts  erschaffen,    auch  dem  Nichts  sich  zu- 
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Dem  Gesagten  lassen  sich  noch  weitere  Erwä- 
gungen beifügen. 

Die  reUgiöse  Veranlagung  der  Seele,  ihre  Erkennt- 
nis des  höchsten  Gutes  verlangt  naturgemäß  die  Be- 
friedigung in  einem  unvergänglichen  Besitze  dieses 
Gutes. 

Ferner  :  entweder  ist  die  menschliche  Seele  un- 
sterblich, oder  aber  der  Mensch  ist  das  unglücklichste 
Geschöpf ;  da  letzteres  ausgeschlossen  ist,  tritt  er- 
steres  in  Kraft. 

Endlich :  Deus  et  natura  nihil  frustra  operantur. 
Die  Anlagen  und  Betätigungen  der  menschlichen  Seele 
gehen  weit  über  das  Sichtbare  und  Nächstliegende 
hinaus,  weisen  Strebungen  auf,  die  ihre  naturgemäße 
Realisierung  nur  in  einer  andern  Welt  finden. 

Beachtenswert  bleibt  auch  die  Erscheinung  :  Was 
vergänglich  und  zerstörbar  ist,  das  weist  diesen  Cha- 
rakter mit  zunehmendem  Alter  immer  mehr  auf,  so 
die  sinnUchen  Erkenntnisvermögen.  Anders  die  rein 
geistigen  Anlagen  :  Verstand  und  Wille  ;  sie  nehmen 
mit  dem  Alter  an  Vollkommenheit  zu. 

So  darf  es  uns  nicht  wundern,  wenn  auch  außer- 
halb des  Bodens  der  Offenbarung  der  Gedanke  an 
die  Unsterblichkeit  der  Seele  in  der  Menschheit  uns 
allüberall  begegnet  ^). 


wende,  wird  mit  der  Erwiderung  zurückgewiesen,  daß  eine  solche 
Zuwendung  zum  Nichts  nicht  in  den  Dingen  selber  liege,  sondern 
im  Aufhören  des  erhaltenden  Einflusses  des  Schöpfers.  —  Hier 
mag  auch  auf  den  Gegensatz  hingewiesen  sein,  der  zwischen 
Thomismus  und  Skotismus  hinsichtlich  der  Beweisbarkeit  der  Un- 
sterblichkeit der  Seele  besteht-  Während  Thomas  die  angege- 
benen Beweise :  argumenta  ex  intrinseco  für  ausreichend  hält, 
verlangt  Skotus  das  argumentum  ex  extrinseco  d.h.  die  Autorität 
Gottes,  seine  Offenbarung  ;  darnach  ist  die  Unsterblichkeit  nicht 
Erkenntnis,  sondern  Gegenstand  des  Glaubens. 

6)  Mit  Vorliebe  und    in   großer   Ausführlichkeit  verweilt  An- 
toninus    bei    diesen    profanen  Beweisen,    wie  sie  namentlich    das 
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§  6. 
Die  Verbindung  der  Seele  mit  dem  Leibe. 

1.  Zunächst  ein  theologisches  Moment.  Wozu 
diese  Synthese  von  derart  Verschiedenem  ?  Die  Seele, 
so  vornehm,  geistig,  unsterblich,  nach  Gottes  Eben- 
bild geschaffen  —  der  Leib  so  verächtlich,  so  irdisch, 
sterblich  ?  Die  Verbindung  geht  auf  Gottes  Willen 
zurück.  In  ihr  soll  ein  Abbild  geschaffen  sein  für 
die  Verbindung  der  Seele  mit  Gott  im  ewigen  Leben: 
die  Verbindung  soll,  wie  sie  im  Leben  auf  Erden  die 
Kämpfe  zwischen  Geist  und  Materie  erhöht  und  ver- 
vielfältigt, im  andern  Leben  die  Belohnung  erhöhen; 
endlich  dient  die  Verbindung  als  harmonisches  Mittel- 
glied zwischen  der  reinen  Geisterwelt  und  der  Welt 
der  Materie  i). 

Zur  Frage  der  Verbindung  selbst.  Hier  gelten 
folgende  Sätze : 

a)  Der  Zeitpunkt  der  Verbindung  und  zugleich 
der  Erschaffung  der  Seele  ist  gekommen, 
wenn  der  menschliche  Körper  hinreichend  or- 
ganisiert ist  ^). 

b)  Die  Art  der  Verbindung  steht  im  Zusammen- 
hang mit  dem  Wesen  der  Seele :  die  Seele  ist 
Substanz  für  sich  betrachtet ;  sie  ist  aber  in 
Hinsicht  auf  den  Körper  oder  den  ganzen 
Menschen  die  Form  ^). 

klassische  Altertum  bietet.  Die  Veranlassung  und  der  Zweck  ist 
klar.  Wir  stehen  mitten  in  den  humanistischen  Bestrebungen, 
in  welchen  Zeugen  des  Altertums  gegenüber  der  Offenbarung  in 
weiten  Kreisen  eine  führende  Rolle  und  entsprechend  größeren 
Einfluß  inne  hatten. 

1)  cf.  Anton.  Cap.  VI.  I. 

2)  Unitur  anima  rationalis  corpori,  cum  creatur,  creatur  autem 
organisato  corpore  humano  ...  fit  autem  haec  unio  animae  ...  in 
capite  quadraginta  dierum  a  principio  conceptionis  quoad  marcs, 
vel  quadraginta  sex  .  .  .  Cap.  6,  2.  II. 

3)  Die  Verbindung  selber  wird  noch  näher  bestimmt.  Aus- 
geschlossen   sind  —  mit    jedesmaliger    Begründung         der  modus 
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c)  Die  Seele  vereinigt  sich  mit  dem  Leibe  un- 
mittelbar. Jedes  Mittelglied  zwischen  Leib 
und  Seele  ist  ausgeschlossen;  der  Grund  hier- 
für liegt  in  der  Art  der  Vereinigung  ;  die  Ver- 
einigung von  Materie  und  Form  *). 

3.  Im  menschlichen  Körper,  bezw.  in  der  Zusam- 
mensetzung desselben  aus  den  einzelnen  Elementen 
ist  das  Temperament  gegeben.  Das  Temperament 
selber  ist  wieder  die  Grundlage,  ein  wichtiger  Faktor, 
für  die  Geistesrichtung  des  Menschen  ^]. ' 

4.  Wenn  zu  Anfang  der  Verwunderung  über  die 
Synthese  von  Leib  und  Seele  Ausdruck  gegeben 
wurde ,  so  können  wir  doch  auch  wieder  auf  die 
Congruenz,  ja  Notwendigkeit  dieser  Synthese  ver- 
weisen. Es  ist  und  bleibt  der  Leib  ein  passendes 
Werkzeug  der  Seele ;  die  Seele  als  sensitives  Prinzip 
ist  von  der  Sinnestätigkeit  des  Menschen  abhängig  ^). 

5.  Theologisch  stellt  der  Zeitpunkt  der  Verbin- 
dung der  Seele  mit  dem  Leibe  die  Inkurrierung  der 
Erbsünde  dar ;  freilich  ist  dies  nur  temporal,  nicht 
kausal  zu  verstehen.  Die  bewirkende  Lirsache  giebt 
St.  Paulus  im  Römerbriefe  5.  12  an:  in  quo  (seil. 
Adam)  omnes  peccaverunt. 

continuationis  —  contiguitatis  —  mixtionis  —  impressionis.  Die 
Verbindung  geschieht  vielmehr  per  modum  agglutinationis.  Es 
liegt  in  dieser  Art  der  Vereinigung  ebenso  die  innige,  innerliche 
Verbindung,  wie  andererseits  die  unvermischte  Erhaltung  der 
beiden  Tcilsubstanzen  enthalten.  In  dieser  Agglutinatio  wird  die 
Kunstverbindung  des  Lebensprinzips  möglich,  tatsächlich  und  zu- 
ständlich. 

4)  Antoninus  lehnt  hier  im  Gegensatz  zu  Plato,  zum  Ncu- 
platonismus,  zu  Duns  Skotus  und  der  Franziskanerschule,  in 
Gemeinschaft  mit  Aristoteles  und  St.  Thomas  jede  Art  der  forma 
corporeitatis  ab. 

5)  Zahl,  Bezeichnung,  Äußerung  der  Temperamente  sind  die 
allgemein  üblichen. 

6)  Der  Gedanke  ist  der  Sum,  theol.  des  hl.  Thomas  entlehnt. 
P,  I.  76.  5. 
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Gleichwohl  bleibt  die  ursprünglich  festgesetzte 
Ordnung  der  Entstehung  des  Menschen  bestehen; 
auch  der  gegenwärtige  Zustand  —  die  unvermeidUche 
Inkurrierung  der  Erbsünde  —  dient  zur  Offenbarung 
der  göttlichen  Weisheit,  und  dies  um  so  mehr,  als  es 
an  einem  alles  besiegenden  Heilmittel  nicht  fehlt  ' j. 


Zweiter    Teil. 

Die  Scelcnkräfte  (im  allgemeinen). 

§  7. 
Allgemeines. 

1,  Im  Menschen  sind  nicht  mehrere  Seelen  ent- 
sprechend der  ernährenden,  empfindenden  und  rein 
geistigen  Tätigkeit ;  vielmehr  ist  die  eine  Seele  zu- 
gleich vegetativ,  sensitiv  und  intellektuell,  so  zwar, 
daß  die  ersten  beiden  Vermögen  aufgenommen  und 
begründet  sind  in  dem  intellektuellen  Prinzip  i). 

Für  die  Freiheit  des  Seelenprinzips  spricht  schon 
die  Tatsache,  daß  die  eine  (intensive)  Seelentätigkeit 
die  andern  Funktionen  stört  ^). 

7)  Das  Nähere  gehört  der  Dogmaük  an.  Wir  verweisen  auf 
Schecben  :   Die  Mysterien   des  Christentums    3.  Auflage  §  47  ff. 

1)  Das  ist  die  aristotelisch-thomistische  Lehre.  Anders  Plato. 
Gegen  des  letztern  Trichotomismus  wendete  sich  Thomas  quaest. 
76.  3  unter  Berufung  auf  Aristoteles. 

2)  Antoninus  hat  hier  nur  den  letzten  Beweisgrund  des 
Aquinaten  angeführt.  „Eine  Hauptinstanz  bildet  immer  die  Ein- 
heit des  Selbstbewußtseins,  wonach  dasselbe  selbstbewußte,  also 
geistige  Ich  sich  der  körperlichen  und  geistigen  Tätigkeiten  und 
Zustände  bewußt  wird,  und  sie  auf  sich  bezieht,  was  nicht  mög- 
lich wäre,  wenn  dieses  geistige  Ich  nur  raotor  corporis  und  da- 
neben eine  andere  unbewußt  anima  vegetativa  Lebensprinzip  des 
Leibes  wäre,"  Portmann  (S.  78.)  Das  System  der  Theologischen 
Summe  des  hl.  Thomas  von  Aquin  S.  78  Anmerkung. 
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2.  Über  die  Verbindung  der  Seele  mit  dem  Leibe 
war  bereits  die  Rede  (S.  12  ff.), 

3.  Sitz  der  Seele.  Ihrer  Wesenheit  nach  ist  die 
Seele  ganz  im  ganzen  Körper  und  ganz  in  jedem 
Teil  desselben.  Der  Grund  hiervon  liegt  in  der  Tat- 
sache ,  daß  die  Seele  die  substantielle  Form  des 
Leibes  ist. 

Anders  verhält  es  sich,  wenn  wir  die  Seelenver- 
mögen betrachten;  hier  kann  von  Allgegenwart  im 
Leibe  nicht  die  Rede  sein.  Vielmehr  ist  die  Seele 
mit  ihren  einzelnen  Kräften  nur  in  jenen  Organen 
gegenwärtig ,  die  als  Sitz  dieser  Kräfte  angesehen 
werden  müssen, 

Intellekt  und  Wille  hingegen,  als  rein  geistige 
Vermögen,  sind  in  keiner  Weise  an  körperliche  Or- 
gane gebunden. 

4.  Wesen  und  Kräfte  der  Seele  fallen  nicht  zu- 
sammen ;  sie  müssen  unterschieden  werden.  Nur  in 
Gott  ist  kein  Unterschied ;  in  jeder  Seele  hingegen, 
selbst  bei  den  Engeln ,  ist  der  reale  Unterschied 
zwischen  Wesen  und  Fähigkeiten  zu  behaupten  ^j. 


3)  Wir  unterscheiden  —  in  Anlehnung  an  Dionysius  Areo- 
pagita  de  coelest.  Hierarchia  cap.  XL  —  bei  den  Engeln  Wesen, 
Vermögen  und  Tätigkeit.  Diese  Unterscheidung  muß  noch  mit 
mehr  Recht  bei  der  unvollkommenen  Menschenseele  gemacht 
werden.  Da  nun  Tätigkeit  und  Vermögen  korrelate  Begriffe  sind 
—  letztere  Prinzipien  für  erstcre  —  Tätigkeit  aber  unmöglich 
mit  Substanz  identifiziert  werden  darf  —  in  solo  Deo  operatio 
est  cius  substantia,  —  Deus  actus  purus  —  so  ergibt  sich  das- 
selbe Resultat  für  die  Potenz  der  Seele. 

Ferner  :  die  Seele  ist  zwar  das  Prinzip  aller  Lebensäußerungen, 
aller  Tätigkeiten,  aber  nicht  das  unmittelbare,  sondern  ver- 
mittelst der  Potenz;  andernfalls  müßte  die  menschliche  Seele  in 
beständiger  Wirksamkeit  sich  befinden ;  ein  Übergang  von  Potenz 
in  Akt  fände  nicht  statt;  beides  widerspricht  der  Erfahrung  und 
legt  damit  Zeugnis  ab  für  die  reale  Verschiedenheit  der  Seelen- 
vermögen von  der  Substanz  der  Seele. 
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Welches  ist  denn  das  Verhältnis  der  Substanz 
der  Seele  zu  den  Potenzen  ?  Letztere  sind  Akziden- 
tien  gemäß  der  einfachen  Einteilung  der  Dinge  in 
Substanz  und  Akzidenz ,  oder  bei  Zugrundelegung 
der  aristotelischen  Seinsbestimmungen  (UniversaHa) 
Proprietäten,  welche    aus  der  Substanz  hervorfließen. 

5.  Es  giebt  eine  reale  Vielheit  und  Verschieden- 
heit der  Seelenvermögen.  Der  Unterschied  kommt 
vor  allem  in  der  Tätigkeit  zum  Ausdruck,  sowie  in 
den  Objekten,  auf  welche  die  Tätigkeit  sich  erstreckt. 
Die  Verschiedenheit  der  Seelenkräfte  bestätigt  auch 
die  Erfahrungstatsache,  daß  die  einen  Tätigkeiten  des 
Menschen  ohne  körperliches  Organ  sich  vollziehen, 
die  andern  vermittelst  körperUcher  Organe.  Den  Tä- 
tigkeiten entsprechen  aber  die  Potenzen ;  folglich  sind 
letztere  teils  organisch,  teils  nicht  organisch  ;  erstcre 
gründen  nicht  in  der  Seele  allein,  sondern  im  Men- 
schen. Letztere  haben  ihren  Sitz  ausschließlich  in 
der  Seele  *). 

4)  Den  Beweisen  aus  der  Erfahrung  geht  im  Anschluß  an 
St.  Thomas  I.  77,  2  in  corpore  ein  metaphysischer  Beweis  in 
doppelter  Form  voraus.  Die  Vollkommenheit  der  Dinge  gründet 
in  dem  Gute,  das  das  Ziel  derselben  ist  und  in  der  Art  und 
Weise,  wie  dieses  Ziel  erreicht  wird.  Unerreichbar  steht  hier 
Gott,  dessen  Wesen  das  summum  bonum  est.  Zwischen  Engeln 
und  Menschen  besteht  der  Unterschied,  daß  erstere  vermöge  ihrer 
Natur  leichter,  einfacher,  näher  an  dieses  höchste  Gut  heran- 
reichen ;  ihre  geistige  Tätigkeit  ist  eine  intuitive,  die  des  Men- 
schen eine  diskursive,  eine  vermittelte,  eine  umständlichere.  Die 
unvernünftigen  Wesen  sind  nur  zum  Genuß  eines  irdischen,  par- 
tikularen Gutes  befähigt.  Zur  Illustration  möge  das  gewählte 
Beispiel  dienen:  Sicut  infime  est  dispositus  ad  sanitatem,  quae 
est  quaedam  perfectio  corporis  animalis,  qui  non  potest  consequi 
perfectam  sanitatem,  sed  aliquam  modicam  consequitur  paucis  re- 
mediis :  melius  autem  dispositus  est,  qui  potest  consequi  perfectam 
sanitatem,  sed  remediis  multis  :  et  adhuc  melius,  qui  remediis 
paucis  perfectam  consequi  potest;  optime  autem,  qui  absque  re- 
medio  perfectam  habet  sanitatem.     Ant.  tit.  II.  I.  III. 

Endlich :    der  Mensch    steht    auf    der  Grenzscheide    zwischen 

2 
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6.  Wir  unterscheiden  fünf  Seelenvermögen  ^) : 
die  vegetative  Kraft,  das  sinnliche  Wahrnehmungs- 
vermögen, das  Begehrungsvermögen,  das  Bewegungs- 
vermögen und  das  geistige  Erkenntnisvermögen.  Der 
Einteilungs-  und  Differenzierungspunkt  ist  in  den  Ob- 
jekten, auf  welche  die  Tätigkeiten  sich  richten,  gegeben. 

Die  Tätigkeit  der  Seele  ist  eine  dreifache ;  im 
einen  Falle  beschränkt  sich  dieselbe  ausschließ- 
lich auf  den  Leib  (Vegetativum) ;  in  einem  andern 
Falle  umfaßt  der  Mensch  auch  das  außer  ihm  Lie- 
gende, die  körperlichen  Gegenstände,  die  einzelnen 
Dinge,  zuletzt  erhebt  sich  der  Mensch  von  dem  ein- 
zelnen zum  allgemeinen,  vom  materiellen  zum  begriff- 
lichen, sensitives  und  intellektuelles  Vermögen;  das 
Begehrungsvermögen  teilt  sich  in  ein  appetitivum  und 
motivum  secundum  locum^). 

7.  Die  Ordnung  der  Potenzen  ist  eine  verschie- 
dene, je  nachdem  man  Bedacht  nimmt  auf  das  Wesen, 
den  Ursprung,  die  —  relative  —  Selbständigkeit 
derselben. 

Von  dieser  Selbständigkeit  hängt  auch  die  Fort- 
dauer nach  der  Trennung  vom  Leibe  ab.  Intellekt 
und  Wille    bestehen    nach    dem  Tode    des  Menschen 


den  materiellen  und  den  geistigen  Geschöpfern;  er  wird  dem- 
gemäß Anlagen  und  Kräfte  beider  Reiche  —  Zusammensetzung  — 
Einheit  —  in  sich  vereinigen,     St.  Thom.  I.  77.  5. 

5)  cf,  Aristoteles    de    anima  IL  3,  S.  Thomas  I.  78.   1. 

6)  Die  Erklärung  dafür  Thomas  a.  a.  O.  Appetitivum  secun- 
dum quod  anima  comparatur  ad  rem  extrinsecam  ut  ad  finem, 
qui  est  primum  in  intentionc,  aliud  autem  motivum  secundum 
locum,  prout  anima  comparatur  ad  rem  exteriorem,  sicud  ad 
terminum  operationis  et  motus. 

In  allegorischer  Weise  schließt  sich  an  das  Gesagte  die 
bibl.sche  Parabel  von  den  fünf  Talenten,  welche  auf  die  Seelen- 
vermögen gedeutet  werden  kann.     Matth.  25.   14. 
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fort;  hingegen  hören  die  sensitiven,  vegetativen,  die 
bewegenden  Potenzen  auf,  gelangen  gewissermaßen 
in  der  rein  geistigen  Seele  zur  Ruhe  :  remanent  non 
actu,  sed  tantum  virtute,  sicut  in  principio  vel  radice. 


§  8. 
Das  vegetative  und  sensitive  Seelenvermögen. 

1.  Das  vegetative  Prinzip  teilt  sich  in  das  der 
Ernährung,  des  Wachstums  und  der  Zeugung,  Die 
beiden  ersten  Tätigkeiten  kommen  in  ein  und  dem- 
selben Wesen  zum  Abschluß;  die  letztere  erstreckt 
sich  auf  ein  anderes,  neues  Wesen ;  insofern  besitzt 
letztere  einen  gewissen  Vorrang  gegenüber  den  bei- 
den ersten. 

Die  Vis  nutritiva  ist  die  Voraussetzung  für  die 
beiden  andern  Vermögen.  Die  vis  augmentativa  und 
generativa  selber  leben  und  betätigen  sich  eine  auf 
Kosten  der  andern. 

Der  Prozeß  der  Ernährung  selber  besteht  in  der 
Verwandlung  (conversio)  der  Speise  in  die  Natur  des 
menschlichen  Organismus.  Der  Ernährungsprozeß 
selber  ist  nicht  immer  der  gleiche ;  im  Anfange  ist 
derselbe  so  kräftig,  daß  er  Überschuß,  Wachstum  er- 
zeugt ;  später  dient  er  nur  noch  als  Ersatz  für  die 
verbrauchte  Kraft;  zuletzt  versagt  auch  diese  Kraft; 
es  tritt  der  Verfall  des  menschlichen  Organismus  ein, 

2.  Das  sensitive  Vermögen  ist  ein  zweifaches : 
ein  äußeres  und  ein  inneres.  Das  äußere  ist  an  die 
fünf  Organe  der  Sinne  gebunden  und  ist  dement- 
sprechend selbst  ein  fünffaches.  Die  Zählung  und 
Unterscheidung  erfolgt  nach  der  Eigenart  des  einzel- 
nen Sinnes. 

Der  Sinn  selber  ist  eine  passive  Potenz,  auf 
welche    ein    äußerer  Eindruck    verändernd    übergeht. 
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Die  von  außen  erfolgende  Änderung  kann  nun  eine 
natürliche  oder  eine  geistige  sein.  Die  Wärme  im 
erwärmten  Gegenstand  ist  ein  Beispiel  für  die  erstere  ; 
die  Farbe  in  der  Pupille  ein  solches  für  die  zweite. 

Damit  aber  die  Sinne  in  Tätigkeit  treten,  ist  eine 
geistige  Tätigkeit  (Seelenkraft)  notwendig;  erst  da- 
durch erreicht  die  körperliche,  von  außen  kommende 
Einwirkung  ihren  Zweck.  Bei  einem  (Gesichts)sinn 
ist  diese  Einwirkung  rein  geistig ;  bei  andern  ist  die- 
selbe geistig  und  körperlich ;  letztere  selber  rührt  her 
entweder  vom  Objekt  (Schallwellen),  oder  vom  Or- 
gane (Tastsinn).  Nach  diesem  Gesichtspunkt  ordnen 
sich  die  äußeren  Sinne  nach  ihrer  Dignität,  wie  folgt : 
Gesicht,    Gehör,    Geruch,  Geschmack  und  Tastsinn  ^], 

1)  Eine  physiologische  Theorie  der  Sinne  giebt  St.  Antonin 
nur  bezüglich  des  Gesichtssinnes.  Sie  ist  kurz  zusammengefaßt 
cap.  in.  I.  8. 

Fit  visio  per  receptionem  sccundum  Aristotelcm,  non  per 
emissionem  radiorum  ab  oculis.  Ad  quam  visioncm  corporalem 
necessc  est  quattuor  per  ordinem  concurrere :  colorem  —  dia- 
phanum  —  lumen  —  potentiam  sensitivam  cum  organo,  cf.  Arist. 
de  anima  IL  7. 

Viel  wichtiger  erscheint  unserm  Autor  die  moralische  Wür- 
digung der  einzelnen  Sinne.     Ausgangspunkt  ist  Joannes  V.  3- 

a)  Gesichtssinn,  Er  vorzüglich  ist  für  die  Seele  der  gefährliche 
Sinn,  das  Organ  der  lepra  luxuriae,  der  hydropsis  avaritiae, 
der  caecitas   invidentiae, 

b)  Gehörsinn:  inducit  iracundiae  feritatem,  mentis  vanitatem, 
erroris  falsitatem, 

c)  Geruchssin.  In  eo  invenitur  crudelitas  (Vernachlässigung  der 
Pflichten  gegen  Mitmenschen);  exercetur  multa  gulositas, 
procuratur  carnalis  suavitas. 

d)  Geschmackssinn.  Est  rationis  affuscativus,  aviditatis  induc- 
tivus,  vitae  destructivus  utriusque, 

e)  Tastsinn.  Est  luxuriae  perpetrativus,  iniuriae  illativus,  sub- 
stantiae  ablativus. 

Die  äußern  Sinne  schließen  somit  vielfache  Gefahren  für 
die  Seele  in  sich  und  bedürfen  einer  beständigen  Zucht  und 
Überwachung,  Umgekehrt  aber  sind  die  entsprechenden  Innern, 
geistigen  Sinne  auch  Träger  großer  Gnaden.      Das  geistige  Auge 
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§    9. 

Die  innern   Sinne. 

Als    innere    Sinne    gelten    der    Gemeinsinn,    die 
Phantasie,  das  Urteilsvermögen  und  das  Gedächtnis  i). 

öffnet  sich  der  Contemplatio,  das  geistige  Oiir  der  göttlichen  An- 
sprache; der  geistige  Geruchsinn  zeichnet  sich  aus  in  seiner 
Unterscheidungsgabe  ;  der  innere  Geschmacksinn  erfreut  sich  an 
geistigen  Genüssen ;  der  innere  Tastsinn  nähert  sich  Gott  durch 
lautere  und  glühende  Affekte;  die  Zunge  endlich  ist  im  geistigen 
Sinne  das  Organ  des  Gotteslobes. 

Der  Zunge  widmet  übrigens  St.  Antonin  ein  eigenes  Kapitel, 
dieselbe  nach  der  guten  und  schlimmen  Seite   behandelnd. 

a)  Der  gute  Gebrauch  der  Zunge:  Laudationem  Domini  loquetur 
OS  meum,     Ps.   142,  21. 

Dieses  Lob  Gottes  kommt  zustande  im  naturgemäßen  Ge- 
brauch der  Zunge ;  ikr  natürlicher  Zweck  ist  die  Offen- 
barung, die  Mitteilung  der  Gedanken  an  den  Nebenmen- 
schen, Ihre  Beschaffenheit,  ihre  Gestalt,  ihre  Eingliederung 
im  menschlichen  Organismus  legt  dem  Menschen  wieder 
Vorsicht  und  allerlei  Verhaltungsmaßregeln  im  Gebrauche  auf. 
In  der  Ordnung  der  Gnade  erscheint  der  gute  Gebrauch 
der  Zunge  in  vierfacher  Weise :  in  Danksagung  —  regratiemur 
— ,  in  der  Aufforderung  zum  Handeln  —  faciemus  — ,  zum 
Fortschritt  —  proficiamus  — ,  in  Erkenntnis  der  Abhängig- 
keit —  nos  non  sumus. 

Zur  Vollendung  gelangt  die  Zunge  in  der  Glorie  des  Him- 
mels, soweit  hier  überhaupt  noch  irdische  Bezeichnungen 
einen  Sinn  haben  —  locutio  gloriae  erit  dissimilis  a  locutione 
vitae  praesentis  — ,  Die  Tätigkeit  der  Zunge  bezw.  Sprache 
ist  hier:  admiratio,  reverentia,  appetitio  resurgentiae,  mani- 
festatio  cogitationis,  recognitio  beneficentiae. 
b|  Der  schlechte  Gebrauch  der  Zunge.  Daß  viel  Reden  nicht 
abgeht  ohne  Sünde,  ist  ein  häufig  ausgesprochenes  Urteil 
der  hl.  Schrift;  daher  kann  ohne  weiteres  von  einer  diffi- 
cultatio  rectae  locutionis  die  Rede  sein.  Die  mannigfaltigsten 
Umstände  müssen  beim  Reden  beobachtet  werden :  dcbct 
ergo  loquens  considerare,  cui  loquatur,  ubi  loquatur,  quando 
loquatur,  quantum  loquatur,  ad  quid  loquatur,  id  est,  ad 
quem  finem  et  quomodo  loquatur.  An  diese  Gefahren  und 
Möglichkeiten  der  Zungensünden  schließen  sich  dann  die 
tatsächlichen  Versündigungen  an  :  ein  Heer  an  Zahl,  zahlreich 
wie  die  Buchstaben  des  Alphabetes.  St.  Ant.  Cap.  IV.  VII,  II. 
1)  Sensus  communis,  phantasia,  vis  aestimativa,  memoria. 

St.  Thom.  I,  78.  4. 
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Diese  innern  Sinne  treten  als  notwendige  Ergän- 
zungen und  Vervollkommnung  zu  den  äußern  Sin- 
nen hinzu. 

Die  äußern  Sinne  sind  rein  passiv  und  geschaf- 
fen für  die  Aufnahme  von  einzelnen  konkreten  und 
gegenwärtigen  Reizen,  unfähig  zur  Beibehaltung  der 
erhaltenen  Eindrücke  2). 

Ebenso  unzureichend  erweisen  sich  die  äußern 
Sinne  zur  theoretischen  Beurteilung  der  Eindrücke 
oder  zur  praktischen  Verwendbarkeit  derselben  ^). 

An  erster  Stelle  ist  zu  erwähnen  der  Gemein- 
sinn. Dieser  sensus  communis  unterscheidet  sich  von 
dem  sensus  proprius.  Letzterer  ist  nur  für  ganz  be- 
stimmte Reize  empfänglich  —  der  Gesichtssinn  für 
Lichtreize  — ;  der  Gemeinsinn  hingegen  besitzt  die 
Fähigkeit  zur  Aufnahme  für  alle  Reize,  verbindet  und 
unterscheidet  die  einzelnen  Reize. 

Während  die  äußern  Sinnestätigkeiten  bei  Mensch 
und  Tier  in  gleicher  Weise  erfolgen,  muß  bei  den 
innern  Sinnen  ein  Unterschied  konstatiert  werden. 
Das  Tier  handelt  instinkt-,  der  Mensch  verstandes- 
mässig  ^)' 


2]  Oportet  quod  animal  per  animam  sensitivam  non  solum 
recipiat  species  scnsibilium,  cum  praesentialiter-  immutatur  ab  eis, 
sed  ctiam  quod  eas  retineat  es  conservct.     St,  Ant,  V.  I.  Ilf, 

3)  Neccssarium  est  animali,  ut  quaerat  aliqua  vel  fugiat  non 
solum  quia  sunt  convcnientia  vel  non  convenientia  ad  senticn- 
dum,  sed  etiam  propter  alias  commoditates  et  utilitates,  sive 
nocumenta;  sicut  ovis  vidcns  lupum  fugit  non  propter  indecen- 
tiam  coloris  aut  figurae,  sed  quasi  inimicum  naturae  .  ,  .  Ncces- 
sarium  est  ergo  animali,  ut  percipiat  huiusmodo  intentiones  quas 
non  pcrcipit  sensus  exterior.  Et  huiusmodi  perceptionis  oportet 
esse  aliud  principium,     St.  Ant,  V,  I.  IV  ff. 

4)  Quantum  ad  formas  sensibiles  non  est  differentiä  inter 
hominem  et  alia  animalia  . .  ,,  sed  quantum  ad  intentiones  prae- 
dictas  est  differentiä.  Nam  alia  animalia  percipiunt  huiusmodi 
intentiones  naturali  quondam  instinctu,  homo  autem  per  quan- 
dam  collationcm.  Et  idco  quae  in  aliis  animalibus  dicitur  aesti- 
mativa,  in  homine  dicitur  cogitativa.     St.  Ant.  V.  I.  IX- 
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§    10. 
Die   Phantasie. 

1.  Die  Phantasie  ist  das  Vermögen  der  Vorstel- 
lung ^),  sei  es,  daß  dieselbe  die  empfangenen  species 
sensibiles  einfach  reproduziert  oder  aber  aus  den 
erhaltenen  sinnlichen  Wahrnehmungsbildern  neue  Vor- 
stellungen schafft. 

Für  das  Seelenleben,  selbst  für  die  geistige  Tätig- 
keit besitzt  die  Phantasie  die  Bedeutung  einer  Con- 
ditio sine  qua  non. 

Gleichwohl  bedarf  dieses  Vermögen  einer  stän- 
digen Überwachung  seitens  des  Intellektes,  soll  der 
Mensch  nicht  zahllosen  unreellen  Vorspiegelungen  der 
Phantasie  zum  Opfer  fallen  ^]. 

2.  Die  Phantasie  ist  einer  vielfachen  und  inten- 
siven äußern  Einwirkung  zugänglich ;  zunächst  unter- 
steht dieselbe  Gott  als  ihrem  Urheber  ;  aber  vermöge 
ihrer  sinnlichen  Seite  ist  sie  auch  empfänglich  für  ge- 
schöpfliche Einflüsse  ^). 

3.  An  die  Darstellung  der  Phantasie  reiht  sich 
naturgemäß   die  Betrachtung    über    die    gewöhnlichen 


1)  Phantasie  von  (paivoj,  lat.  apparitio  das  aufbewahrende 
Vermögen  der  species  sensibiles, 

2)  St.  Antonin  findet  die  Phantasietätigkeit  in  den  Psalmen- 
worten 38.  7  dargestellt:  in  imagine  (phantasiae)  pertransit  homo, 
sed  et  fnistra  conturbatur. 

3)  Nota,  quod  circa  potentiam  phantasticam,  sive  imagina- 
tivam,  operari  potest  post  Deum,  qui  est  prima  causa  omnis 
motionis,  Angclus  bonus  et  Angelas  malus,  et  homo  ipse  per 
proprios  actus. 

So  begründet  dieser  Ausspruch  ist,  so  können  doch  anderer- 
seits Vernunft  und  Theologie  gegenüber  den  hier  auftretenden 
Phänomenen  nicht  genug  Mißtrauen,  Vorsicht  und  Prüfung  ge- 
bieten, wenn  nicht  einem  unwahren  Supranaturalismui,  der  Selbst- 
täuschung   und    dem    Betrug  Tür   und    Tor    geöffnet    sein    sollen. 
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Produkte    der    Phantasie,    das    Traumleben    und    den 
Schlaft). 

4)  In  potcntia  phantasiae  fiunt  somnia  dormientibus.  St.  Ant, 
Cap.  VII.  1.-  Psychologisch  ist  das  Kapitel  VII  hierüber  ohne 
besondere  Bedeutung.  Zunächst  kommt  es  unserm  Autor  darauf 
an,  möglichst  viele  Ursachen  der  Träume  anzugeben,  darunter 
auch  absurde,  der  Astrologie  entlehnte,  andere  wieder  bestehend 
in  eigentümlichen  körperlichen  Dispositionen,  wie  sie  auch  die 
moderne  Psychologie  anerkennt.  Daß  Träume  auch  auf  über- 
weltlichc  Ursachen:  Offenbarung  Gottes,  Einwirkung  des  bösen 
Geistes  zustande  kommen,  wird  ebenfalls  als  sichere  Lehre  aus- 
gegeben. 

Im  Zusammenhang  mit  den  übrigen  Erscheinungen  des  Le- 
bens sind  die  Träume  bald  Ursache,  bald  Anzeichen,  bald  ganz 
zufällig.  Ursache  können  dieselben  nur  im  weitern  Sinne  ge- 
nannt werden,  insofern  sie  dem  Menschen  Veranlassung  sind, 
seine  Handlungsweise  von  ihnen  bestimmen  zu  lassen.  Wichtiger 
ist  das  zweite  Moment,  daß  die  Träume  Anzeichen  sind.  Im 
Einklang  mit  psychologischen  Untersuchungen  steht  die  Tatsache, 
daß  Träume  auf  gewisse  (krankhafte)  Zustände  des  Leibes,  Dis- 
positionen der  Seele  schließen  lassen,  wie  auch  umgekehrt  auf 
dem  Wege  des  Experimentes  bestimmt  geartete  Träume  hervor- 
gerufen werden. 

In  vielen  und  wohl  den  meisten  Fällen  stehen  die  Träume 
außerhalb  des  Bereiches  der  sonstigen  menschlichen  Erscheinungen 
und  Betätigungen.  Eine  letzte  Frage  beschäftigt  noch  St.  Antonin : 
unterstehen  die  Gebilde  des  Traumlebens  der  sittlichen  Verant- 
wortung des  Menschen? 

Antwort :  Sünde  und  Unordnung,  die  hier  zur  Geltung  kommt, 
fällt  der  Zeit  vor  dem  Traume  oder  der  nach  derselben  zur  Last. 
Ersteres  in  Unterhaltung  und  Beschäftigung  des  Geistes  mit  ent- 
sprechenden Vorstellungen,  letzteres  durch  nachträgliche,  bewußte 
Gutheißung,  oder  auch  durch  müßiges  Nachhängen  an  die  Traum - 
gebilde,  bezw.  Glauben  an  die  Träume,  Der  die  Psychologie 
interessierende  Zustand  des  Schlafes  erfährt  bei  St.  Antonin  nur 
eine  Würdigung  nach  der  allegorisch  -  moralischen  Seite,  Die 
Schrift  kennt  einen  dreifachen  Schlaf : 

Primo :  pigritatio  criminalis :  Versunkenheit  in  Sünde  und 
Lasterhaftigkeit. 

Secundo :   contemplatio  supernalis :  der  sog,  mystische  Schlaf. 

Tertio :  migratio  mortalis :  Eintritt  des  Todes,  des  Bruders 
des  Schlafes. 
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§    11. 
Das  sinnliche  Urteiisvermögen. 

Menschen  und  Tieren  gemeinsam  ist  dieses  sinn- 
liche Urteilsvermögen.  Es  bezeichnet  dasselbe  ein 
über  das  sinnliche  Erkennen  hinausgehendes  Ver- 
mögen, demzufolge  die  animalischen  Wesen  Dinge 
und  Eigenschaften  erkennen,  die  der  sinnlichen  Wahr- 
nehmung nicht  zugänglich  sind ,  wie  Zuträglichkeit, 
Schädlichkeit.  Ein  Unterschied  besteht  aber  immer- 
hin zwischen  Mensch  und  Tier,  den  wir  kurz  präzi- 
sieren in  der  Unterscheidung  der  vis  cogitativa  und 
der  vis  aestimativa  ^). 

§    12. 
Das  Gedächtnis. 

Das  Gedächtnis  ist  ein  sensitives  und  intellek- 
tives.  Ersteres  ist  das  Vermögen,  die  sinnlichen 
(species  sensibiles)  und  die  konkreten  (particularia) 
Objekte  —  unter  dem  Gesichtspunkt  des  Vergange- 
nen —  aufzubewahren,  bezw.  zu  reproduzieren.  Es 
ist  in  seiner  Funktion  auf  das  körperliche  Organ  des 
Gehirnes  angewiesen  und  Menschen  und  Tieren  ge- 
meinsam. 

Das  intellektive  Gedächtnis  ist  das  Vermögen, 
mittelst  dessen  wir  die  species  intelligibiles  aufbe- 
wahren, bezw.  wieder  hervorrufen :  das  intellektive 
Gedächtnis  ist  kein  vom  Intellekt  verschiedenes  Ver- 
mögen, der  Unterschied  ist  bloß  ein  beziehungsweiser. 

1)  Neues  bringt  uns  dieser  Abschnitt  nicht;  das  Gesagte  ist 
schon  in  §  9  enthalten.  Die  Bezeichnung  cogitativa  giebt  nun 
allerdings  St.  Antonin  Veranlassung  zur  weitläufigen  Erörterung 
über  die  Gedanken  des  Menschen.  Leitwort  ist  die  Schriftstellc 
Ps.  73,  11.  Dominus  seit  cogitationes  hominum,  quoniam  vanac 
sunt.  Wir  können  in  Rücksicht  auf  unsern  Zweck  von  der  Aus- 
führung absehen. 
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Die  Species    intellegibiles    können    nun  entweder  po- 
tentiell, aktuell  oder  habituell  vorhanden  sein. 

Der  Begriff  des  Gedächtnisses,  daß  es  uns  die 
Bilder  und  Gegenstände  unter  dem  Gesichtspunkt  des 
Vergangenen  darstellt,  gilt  für  das  intellektive  Ge- 
dächtnis ex  parte  actus,  non  ex  parte  obiccti.  Ob- 
jekte sind  hier  die  species  intellegibiles ;  diese  aber 
sind  allgemein,  zeitlos,  daher  stets  präsent.  Ex  parte 
actus  aber  kann  von  einer  Vergangenheit  wohl  die 
Rede  sein,  insofern  das  intellektive  Gedächtnis  das 
das  Bewustsein  hat,  diesen  oder  jenen  Erkenntnisakt 
früher  schon  einmal  gehabt  zu  haben  i). 


1)  Die  moralische  Würdigung  des  Gedächtnisses  nimmt  ihren 
Ausgangspunkt  vom  Psalmwort:  In  memoria  aeterna  erit  iustus; 
ab  auditionc  mala  non  timebit  111,  7,  Subjektiv  ist  diese  Me- 
moria mit  ihrem  guten  Erfolge  eine  dreifache :  ex  parte  sui- 
ipsius:  Justus  habet  in  memoria:  infirmitatem  naturae,  ut  sie 
sit  cautior  contra  casum.  —  damnositatem  culpae  —  brevitatem 
vitae  ad  studiose  opcrandum.  Ex  parte  proximi ;  Opera  «xempla, 
Sanctorum  ad  imitandum  —  fatuitatem  reproborum  ad  detes- 
tandum  —  necessitatem  miserorum  ad  sublevandum.  Ex  parte 
Dci :  Justus  habet  in  memoria :  crcationem  ad  Deum  laudandum 
—  redemptionem  hominum  —  retributio.nem  operum.  Dieser 
Pflege  des  subjektiven  Gedächtnisses  steht  eine  dreifache  Gefahr 
entgegen :  prosperitas  mundialis,  curiositas  criminalis,  voluptas 
carnalis.  Objektiv  kann  von  einer  Memoria  aeterna  für  den  Ge- 
rechten gesprochen  werden,  quia  de  ipso  semper  est  recordatio 
in  mundo,  ut  patet  de  Sanctis ;  von  sciten  Gottes  endlich;  recor- 
datur  Deus  electi  sui :    praedestinando,  iustificando,  glorificando. 

St.  Anton.  II.  IX.  V. 
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Dritter   Teil. 
Das  intellcktive  Seelenvermögen. 


§   13. 
Möglicher  und  tätiger  Verstand  i). 

1.  Der  Verstand  ist  ein  Seelenvermögen,  nicht 
die  Wesenheit  der  Seele  selbst.  Nur  in  Gott  fallen, 
wie  Sein  und  Wesen,  Wesenheit  und  Tätigkeit,  so 
auch  Intellekt  und  Wesenheit  zusammen.  Real  ver- 
schieden von  einander  sind  beim  Menschen  der  in- 
tellectus  agens  und  der  intellectus  possibilis  ^), 

2.  Der  intellectus  possibilis  ist  eine  passive  Po- 
tenz, passiv  im  Sinne  des  Übergangs  der  Potenz  zum 
Akte  3).     Intelligere  nostrum  est  pati. 


1)  Intellectus  possibilis  resp.  agens, 

2)  Andere  Unterscheidungen  wie  in  potentia,  in  habitu,  in 
actu  sind  nur  verschiedene  Zuständlichkeiten  des  zu  Grunde  lie- 
genden intellectus  possibilis.  Intelligentia  bezeichnet  den  actus 
intellectus.  Insofern  die  Engel  immer  in  actu  intellectus  sich 
befinden,  können  sie  Intelligenzen  genannt  werden, 

3)  St.  Ant.  III.  I.  II.  Die  Ausführung  ist  eine  wortgetreue 
Herübernahme  von  St.  Thomas  I.  II.  79.  2.  Darnach  giebt  es 
eine  dreifache  Art  des  Erkennens ;  Invenitur  aliquis  intellectus, 
qui  ad  ens  universale  se  habet  sicut  actus  totius  entis,  et  talis 
est  intellectus  divinus  .  .  .  NuUus  autcm  crcatus  intellectus  po- 
test  se  habere  ut  actus  respectu  totius  entis  universalis,  quia 
sie  oporteret,  quod  esset  ens  infinitum  ;  unde  omnis  intellectus 
creatus  per  hoc  ipsum  quod  est,  non  est  actus  omnium  intelligi- 
bilium,  sed  comparalur  ad  ipsa  intelligibilia  sicut  potentia  ad 
actum. 

Diesem  göttlichen  Erkennen  steht  dann  zunächst  die  Erkennt- 
ni«  der  himmlischen  Geister.  Ihr  Erkennen  ist  nicht  mehr  ein 
actus    purus,   wie  bei  Gott;    vielmehr    ist    es    hier    die    beständig 
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3.  Der  intcUectus  agens.  Über  seine  Notwendig- 
keit und  Bedeutung  gilt  foldendes  :  Während  nach  der 
platonischen  Ideenlehre  der  intellectus  agens  über- 
flüssig erscheint,  insofern  hier  die  species  intellegibiles 
mit  den  Ideen  zusammenfallen,  verlangte  Aristoteles 
zur  Bildung  der  genannten  species  den  intellectus 
agens. 

Der  Vorgang  ist  nun  folgender ;  Der  intellectus 
agens  abstrahiert  aus  den  species  sensibiles  mit  ihrem 
konkreten  partikulären  Charakter  das  Allgemeine,  das 
ÜbersinnUche,  das  Begriffliche  und  bildet  so  die  spe- 
cies intelligibiles.  In  dieser  Form  übergiebt  der  intel- 
lectus agens  dem  intellectus  possibilis  das  Erkennt- 
nisbild. Träger  dieser  species  intelligibiles  ist  somit 
der  intellectus  possibiUs,  der  sich  zumeist,  wie  sein 
Name  sagt,  potenziell  zu  den  Erkenntnisbildern  ver- 
hält. Die  intelligible  Species  dagegen  verhält  sich 
wiederum  zu  ihm  gewissermaßen  als  die  Form,  durch 
welche  er  in  Akt  gesetzt  und  zu  einer  bestimmten 
Erkenntnis  determiniert  wird.  Näherhin  ist  die  intel- 
ligible Species  nicht  dasjenige,  was  der  mögliche  Ver- 
stand erkennt,  sondern  dasjenige,  wodurch  der  mög- 
liche Verstand  den  Gegenstand  nach  seinem  intelle- 
giblen  Sinn    erkennt ;  durch    die    intellegible    Species 


aktualisierte  Potenz.  Est  quaedam  potentia,  quae  semper  est 
perfecta  per  actum  .  .  ,  ,  Intellectus  igitur  angelicus  semper  est  in 
actu  suorum  intclligibilium  propter  propinquitatem  ad  primum 
intellectum,  qui  est  actus  purus. 

An  letzter  Stelle  steht  die  menschliche  Erkenntnis:  est  quae- 
dam potentia,  quae  non  semper  est  in  actu,  sed  de  potentia 
procedit  in  actum  ....  Intellectus  humanus,  qui  est  infimus  in 
ordine  intellcctuum,  et  maxime  remotus  a  perfectione  divini  in- 
tellectus, est  in  potentia  respectu  intelligibilium  ;  et  in  principio 
est  sicut  tabula  rasa,  in  qua  nihil  est  scriptum  —  Aristoteles  de 
anima  IIL  4,  Quod  manifeste  apparct  ex  hoc,  quod  in  principio 
sumus  intelligentes  solum  in  potentia,  postmodum  autem  effi- 
cimur  intelligentes  in  actu. 
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tritt  der  mögliche  Verstand  unmittelbar  an  das  intel- 
legible  Objekt   heran. 

Aristoteles  sowohl  wie  St.  Thomas  vergleichen 
die  Tätigkeit  des  intellectus  agens  mit  einem  geistigen 
Lichte,  wodurch  das  Phantasma  erleuchtet  wird,  ähn- 
lich wie  das  äußere  Licht  die  Körper  unserm  Auge 
sichtbar  erscheinen  läßt. 

4.  Gegenüber  der  Anschauung,  als  sei  der  intel- 
lectus agens  allen  gemeinschaftlich,  gewissermaßen 
Weltseele  *) ,  muß  daran  festgehalten  werden,  daß. 
wie  die  einzelnen  Seelen  individuell  sind,  so  auch 
das  hier  in  Frage  stehende  Vermögen :  der  intellectus 
agens  ^). 


4)  Es  ist  das  die  Lehre  des  Averroes,  der  dicslbc  in  Aristo- 
teles vorfinden  will.  Die  Scholastik  bchämpft  aus  philosophi- 
schen und  theologischen  Gründen  diese  Ansicht,  sich  selbst  auch 
wieder  berufend  auf  Aristoteles,  cf.  St.  Thom.  I.  79,  5, 

5)  Zur  Begründung  der  Vielheit  des  intellectus  agens  ent- 
sprechend der  Zahl  der  Einzelseelen  sagte  St,  Antoninus  No,  4  ; 
Quadrupliciter  probo,  scilicet  similitudine,  auctoritate,  ratione, 
impossibilitate.  Similitudine  seil,  luminis :  non  est  idem  numero 
lumen  in  diversis  illuminatis,  ergo  non  est  idem  numero  intellec- 
tus in  diversis  hominibus.  Auctoritate  :  cf,  Apocalypsis  VII,  9. 
Turba  illa  non  erat  hominum  corporaliter  viventium  sed  animarum 
a  corpore  separatarura;  ergo  sunt  multae  animae  intellectivac  se- 
cundum  multitudinem  corporum,  Ratione :  Utrum  anima  sit  motor 
—  tantum  corporis  an  forma  .  .  ,  in  utroque  casu  sequitur  necessario 
multiplicatio  intellectuum,  secunda  ratio  :  aut  homo  habet  esse  ab 
anima  intellectiva,  aut  ab  anima  sensitiva  ;  si  ab  anima  intellec- 
tiva  —  quod  solum  conveniens  est  —  ad  multiplicationem  ho- 
minum erit  multiplicatio  animarum  intellectivarum,  Impossibili- 
tate :  1.  impossibile  est  plures  perfectiones  secundas  esse  con- 
trarias existente  una  prima  perfectione,  2.  Si  omnium  hominum 
esset  unus  intellectus,  vel  una  anima  numero,  tunc  omnes  ho- 
mines  cssent  unus  homo,  3,  Contingit  duos  vel  plures  homines 
simul  et  semel  unum  et  idem  obieclum  inlelligere  ;  si  enim  per 
unum  possibilem  intellectum  intelligunt,  sequitur,  quod  unius 
et  eiusdem  virtulis  simul  et  semel  rcspectu  unius  eiusdemquc 
übiecti  «int  plures  actiones :   sed  hoc  est  —  impossibile,    4,  tunc 
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§   14. 
Die  höhere  und  niedere  Vernunft. 

1.    Intelligere  und  ratiocinari  sind  zwei  verschie- 
dene Arten  des  geistigen  Erkennens,  ohne  daß  Intel- 


homo non  beatificarctur  per  aliquam  operationcm  animae  suae 
coniunctam,  sed  per  aliquam  operationcm  extra  cssentiam  animae. — 
Die  Lehre  vom  intellectus  agens  und  possibilis  gehört  zu  den 
wichtigsten  Bestandteilen  der  scholastischen  Psychologie,  —  Kein 
Wunder,  daß  gerade  dieser  Traktat  der  Eigenart  unseres  Autors 
Gelegenheit  giebt,  in  ergiebigster  und  umfangreichster  Weise 
seinen  allegorisch-moralischen  Gedankengängen  nachzugehen.  Wir 
beschränken  uns  hier  auf  das  Notwendigste.  Der  Intellekt  ist 
das  Auge  der  Seele  ;  entsprechend  den  beiden  körperlichen  Augen 
unterscheidet  Antoninus  den  intellectus  speculationis  und  intel- 
lectus practicus  (rechtes  und  linkes  Auge).  Der  intellectus  spe- 
culationis ist  dann  entweder  rein  theoretisch  —  solum  considerans 
res  ...  ad  intelligendum  —  oder  aber  mit  Zuneigung  des  Willens 
verbunden :  gustativa  speculatio,  cum  scilicet  affectus  diligit, 
quod  intellegit.  Nur  der  letztere  kann  dem  christlich-übernatür- 
lichen Standpunkt  genügen. 

Im  verschiedensten  Sinne  sprechen  wir  vom  Auge  ;  jedesmal 
aber  ergeben  sich  daraus  für  uns  besondere  Pflichlen.  Est  ocu- 
lus  corporalis  et  hie  coercendus  ;  oculus  praesidentialis,  et  hie 
reverendus  ;  oculus  rationis,  et  hie  fidei  subiciendus  ;  oculus  af- 
fectionalis,  et  hie  ad  Deum  erigendus  ;  oculus  intentionalis,  et  hie 
ad  coelum  extendcndus ;  oculus  contemplationis,  et  hie  spiritu 
condiendus  ;  oculus  conscientialis,  et  hie  detergendas  a  pulvere 
terrenorum,  et  detraclionum  ;  oculus  divinalis  et  hie  custodiendus; 
oculus  doctrinalis  et  hie  cuntc  exercendus.  Von  allen  gilt ;  Oculi 
mei  semper  ad  Dominum.  Ps,  24.  15,  und  bcati  oculi,  qui  hoc 
modo  vident.     Luc.  10.  23. 

Bedingungen  für  ein  gutes  (körperliches  und  geistiges)  Sehen. 
Drei  Bedingungen  müssen  erfüllt  sein  ;  ein  entsprechendes  gesun- 
des Auge,  ein  Medium  und  ein  entsprechend  scharf  gezeichnetes 
Object.  Jede  dieser  drei  Bedingungen  hat  selbst  wieder  vier 
Vorbedingungen. 

1,  Quoad  subiectum  recte  conditionatum : 

a)  concavitas  privato    apparenti    tumore  —  pro  oculo  spiri- 
tuali :  Intellectus  humilis. 

b)  intcgritas,    sociato    competenti    vigore     —      Septem    dona 
Spiritus  sancti. 
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lectus  und    ratio    verschiedene  Vermögen    sind.     Das 
Intelligerc    schließt    ein  fertig    vorliegendes  Erkennen 


c)  obscuritas,  remoto  impedienti  albore  —  oculus  niger  et 
mortificatus. 

d)  siccitas,  semoto  difluenti  humorc  —  purum  et  mundum 
cor. 

2.  Quoad  medium  illuminatum  requiritur: 

a)  subtilitas  essentialis  —  quattuor  evangelistae  figurati  per 
quattuor  elementa  —  primo  loco  St,  Joannes, 

b)  luciditas  radialis  -  Evangelistae  et  Apostoli,  qui  imme- 
diate  a  Domino  illustrantur  —  imprimis  St.  Joannes, 

c)  puritas  accidentalis  —  idem  St,  Joannes,  qui  alienatus  ab 
omnia  more  (mulieris)  optimus  fuit,  ut  esset  medium  vi- 
sionis   tantae, 

d)  continuitas  terminalis  —  St.  Joannes  continuus  est  a 
Christo  ad  nos. 

3,  Quoad  obiectum  congrue  coloratum, 

a)  albedo  puritatis :    caro  Cristi  purissima. 

b)  rubido  caritatis :   Caritas  Ch,  ardentissima, 

c)  fulvcdo  dignitatis :  divinitas  Ch,  nobilissima, 

d)  nigredo  humilitatis :  vita  Christi  vera  mortificatione  pa- 
tientissima. 

Als  Hindernis,  ja  als  Vernichtung  des  geistigen  Sehens  be- 
zeichnet Antoninus  im  Anschluß  an  die  Bibelstelle:  Superecidit 
ignis  et  non  viderunt  solem  P$.  57,  9  die  Eigenliebe  (ignis)  und 
die  aus  derselben  sich  ergebende  Verblendung  des  Geistes,  her- 
beigeführt durch :  nimia  circa  temporalia  occupatio  —  carnalis 
parentum  affectio  —  divinorum  nimis  subtilis  perscrutatio  —  te- 
piditas  et  pigratio  —  munerum  receptatio  —  temporalis  exal- 
talio  —  in  malo  assuefactio  —  die  Folge  hiervon  ist:  non  vide- 
runt solem. 

Die  Heilung,  die  Wiedererlangung  der  geistigen  Sehkraft  er- 
folgt gemäß  dem  Wort  der  Schrift:  Revela  oculos  meos  et  con- 
siderabo  mirabilia  de  lege  tua  Ps,  118,  18,  durch  Erleuchtung 
Gottes :  per  iliuminationem  ,  .  ,  quae  Septem  modis  fit  :  per 
poenae  afflictionem  —  per  propriae  fragilitatis  considcrationem — 
per  poenitentiae  amaricationem  —  per  propriam  vel  alienam 
orationem  —  per  zeli  habitionem  —  per  internae  suavitatis  prae- 
gustationem   --    per  gratiae  infusionem, 

Considerare.  Consideratio  est  causa  multorum  bonorum,  De- 
terminatio    fructus  considerationis  notatur  ibi  :    mirabilia  de  lege 
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in  sich,  während  das  Ratiocinari  ein  diskursives  Er- 
kennen darstellt.  Das  Verhältnis  beider  ist  das  der 
Ruhe  zur  Bewegung,  des  Besitzens  zum  Erwerben, 
des  Vollkommenen  zum  Unvollkommenen  i). 

2.    Die  Vernunft  wird  in  eine  höhere  und  niedere 
geteilt  —  ratio  supenor  und  inferior.     Die  Einteilung 


tua  —  imprimis  lex  Evangelica  ;  qua  ad  excmpla  gesta  Salvatoris 
nobis  imitanda  —  ad  miracula  a  nobis  veneranda  —  ad  docu- 
menta  a  nobis  observanda  .  ,  .  ducimur. 

Oben  (S.  30J  wurde  die  allegorische  Deutung  für  das  rechte 
und  linke  Seelenauge  gegeben  :  intellectus  speculativus  und  prac- 
ticus.  Der  intellectus  speculativus  —  oculus  dexter  —  findet 
seine  Betätigung  in  dem  Schriftwort ;  Vacate  et  videte,  quoniara 
ego  sum  Deus  Ps.  45,  11.  Ein  dreifaches  ist  hier  verlangt:  va- 
cate i.  e.  cessatio  ab  aliis  actibus  ;  videte :  actualis  speculatio  ; 
quoniam  ego  sum  Deus :  speculationis  .determinatio  ;  für  die 
Durchführung  dieses  Gedankens,  sowie  für  die  verschiedene  Art 
der  Gottschauung:  per  speculum  in  aenigmate —  facie  ad  faciem 
1.  Korint,  13.  12  müssen  wir  auf  den  Text  unseres  Autors  ver- 
weisen. Es  sind  recht  entsprechende  und  ansprechende  Re- 
flexionen, die  hier  gegeben  sind. 

Der  intellectus  practicus  —  oculus  sinistcr  —  bedarf  einer 
mehrfachen  Verwendung.  Gemäß  dem  Schriftwort :  Respice  Luc. 
18.  42  ist  verlangt:  respice  intus  in  conscientia,  ut  testifecetur 
—  respice  extra  circa  creata,  ut  recompensetur  —  respice  (ad) 
supra  ad  coelestia,  ut  adiuvetur  —  respice  infra  ad  supplicia. 
ut  ad  ea  non  intretur  —  respice  retro  ad  commissa,  ut  remove- 
antur  —  respice  ante  ad  pericula,  ut  caveantur  —  respice  ad 
(detr.)  dexteram  Sanctorum  exerapla,  ut  similia  agantur  —  respice 
in  sinistra  pravorum  gesta,  ut  tua  confundantur.  Auch  hier 
müssen  wir  mit  diesen  kurzen  Angaben  uns  begnügen.  Wie  beim 
intellectus  speculativus  und  ganz  allgemein  folgen  auch  hier  sehr 
ausgiebige  und  fruchtbare  Ausführungen,  die  den  natürlichen 
Zusammenhang  zwischen  Theorie  und  Praxis,  Wissenschaft  und 
Leben  in  immer  neuen  Awendungen  dartun. 

1)  cf.  St.  Thom,  L  79.  8.  Der  Artikel  ist  in  seinem  Haupt- 
bestandteil unverändert  hier  wiedergegeben.  Die  folgenden  NrNr, 
über  intellectus  und  intellegcntia,  quatuor  intellectus,  intellectus 
speculativus  und  practicus  bei  Antoninus  sind  Wiederholungen 
früherer  Thesen. 
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ist  hergenommen  von  ihrer  Tätigkeit  und  ihrem  In- 
halt —  officio  et  actu  distinguuntur  —  das  Vermögen 
selber  ist  nur  eins.  Ihre  kurze  und  bündige  Unter- 
scheidung giebt  St.  Augustinus  in  den  Worten  an  : 
ratio  superior  intendit  rebus  aeternis  conspiciendis, 
ratio  inferior  intendit  temporaHbus  rebus  2).  In  der 
Ordnung  der  habitus  animae  und  der  sieben  Gaben 
des  hl.  Geistes  eignete  die  ratio  superior  der  Sapien- 
tia,  die  ratio  inferior  der  Scientiae. 

Ausserdem  sind  noch  für  die  Unterscheidung  die 
zwei  Gesichtspunkte  maßgebend  :  Unter  den  verschie- 
denen Arten  des  Erkennens  giebt  es  je  nach  Umfang 

—  particularia  vel    plura  —  und    der    Beschaffenheit 

—  materialiter  vel  immmaterialiter  —  eine  Abfolge 
von  unten  nach  oben  —  inferior,  superior  ;  oder 
es  wird  der  Höhengrad  wie  beim  körperlichen  Auge 
nach  dem  Objekt  unterschieden :  terrena  —  coelestia. 

3.  Die  höhere,  wie  die  niedere  Vernunft  sind 
beide  —  im  Gegensatz  zu  der  gleich  zu  besprechen- 
den Synteresis  —  der  Unordnung  und  der  Sünde 
zugänglich.  Die  Sünde  selber  kann  in  beiden  Teilen 
schwerer  oder  leichter  Art  sein  ^). 


2J  So  in  Übereinstimmung  mit  St.  Thomas  I.  79.  9,  Noch 
in  einem  andern  Sinne  kann  die  Unterscheidung  gemacht  wer- 
den :  werden  die  ewigen  Wahrheiten  und  Tatsachen  in  ihrer  Be- 
ziehung zu  Gott  erwogen,  dann  ist  dies  die  Betätigung  der  ratio 
superior,  geschieht  die  Erwägung  über  die  in  den  Dingen  selber 
liegenden  Beziehungen,  so  ist  dies  die  Tätigkeil  der  ratio  inferior. 

St.  Ant.  III.  V. 

3)  Inficiuntur  vitio  vel  peccato.  Zwar  ist  die  allgemeine 
Tendenz  dieses  Vermögens,  wie  auch  des  Willensvermögens  auf 
das  Wahre  und  Gute  gerichtet.  Eine  Abweichung  von  dieser 
Tendenz  ist  begründet  in  gewissen  Defekten,  die  selber  wieder 
verschiedene  Ursachen  haben  :  defectus  ex  omissione  .  ,  .  quando 
videlicet  quis  omittit  scire  vel  cognoscere  aliquid  quod  polest  et 
debet  scire.  —  defectus  rationis  ...  ex  electione  .  .  .  noluit  in- 
telligere,    ut    bene    ageret  —  defectus    rationis  ex  passione 

3 
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4.  Endlich  ist  zu  bemerken,  daß  auch  eine  (psy- 
chische) Beeinträchtigung ,  Störung ,  dieses  Seelen- 
vermögens eintreten  kann  und  tatsächlich  oftmals 
eintritt  ^Y 

§    15. 
Das  Gewissen, 

a)    Die    Synteresis. 

Die  Synteresis  ^)  ist  nicht  eine  Potenz  der  Seele, 
sondern  ein  Habitus  2). 

1.  Die  Synteresis  ist  die  dem  Menschen  inne- 
wohnende natürliche  Fähigkeit  (connaturalis  habitus), 
oder  das  ihm  bei  der  Erschaffung  verliehene  Licht 
(connaturale    lumen),    vermöge     dessen    der    Mensch 


In  gleicher  Weise  unterliegen  sodann  die  höhere  und  niedere 
Vernunft  einer  größern  oder  geringern  Verantwortung,  schwerer 
oder  läßlicher  Schuld. 

4)  Ligatio  rationis.  Caussari  potest  ex  quinque:  ex  nativi- 
tate  —  ex  infirmitate  superveniente  —  ex  dormitione  —  ex  per- 
turbatione  —  ex  ebrietate.  — 

Der  theoretischen  Betrachtung  schließt  sich  alsbald  die  prak- 
tische Erwägung  an ;  de  exercitio  rationis.  Die  vornehmste  und 
wichtigste  Aufgabe  der  Vernunft  ist  das  quaerere  Deum,  Ein 
dreifaches  ist  verlapgt  gemäß  dem  Psalmworte  :  Quaerite  Dominum, 
et  CO  n  firm  amini ;  quaerile  faciem  eius  semper.     Ps.   104,  4. 

1)  Synteresis  ist  die  heute  allgemeine  Schreibweise  (nicht 
Synderesis].  Etymologisch  wird  das  Wort  abgeleitet  von  OV7'- 
xrjQElV.  Gleichwohl  ist  Echtheit  und  Existenzberechtigung  dieses 
Ausdruckes  und  Begriffes  nicht  über  jeden  Zweifel  erhaben; 
vielleicht   nur  eine  Korruption  von    OWeiÖr^GlC,. 

2)  St.  Thomas  hat  dafür  nicht  weniger  als  16  Gründe,  de 
veritate  16.  1.  Aber  auch  so  unterliegt  die  Sache  der  Kontro- 
verse. Daß  die  Verteidiger  der  einen  oder  andern  Ansicht  nicht 
zu  einem  abschließenden  Urteil  kommen,  dafür  spricht  die  Tat- 
sache, daß  sie  einander  entgegen  zu  kommen  suchen  in  einem 
vermittelnden  Worte:  potentia  habitualis  (Alexander  von  Haies), 
potentia  cum  habitu.     (St.  Thomas). 
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imstande  ist,  zwischen  gut  und  bös  zu  unterscheiden 
(naturale  iudicatorium),  infolgedessen  er  auch  einen 
natürlichen  Abscheu  vor  dem  Bösen,  einen  angebore- 
nen Trieb  zum  Guten  besitzt. 

Näherhin  besteht  die  Synteresis  darin,  daß  die 
menschliche  Seele  von  Natur  aus  im  Besitze  der 
obersten  und  allgemeinsten  Moralprinzipien  sich  be- 
findet, ähnlich  wie  dieselbe  menschliche  Seele  bezw. 
Vernunft  im  Besitze  der  Fundamentalprinzipien  hin- 
sichtlich der  theoretischen  Erkenntnisse  sich  befindet. 
In  Kraft  der  geschilderten  Veranlagung  der  Seele,  in 
Kraft  der  Synterese  besitzt  daher  die  menschliche 
Vernunft  von  Haus  aus  die  Normen  für  das  sittliche 
Handeln. 

Im  Unterschied  nun  zu  den  sonstigen  Funktio- 
nen der  Vernunft  zeichnet  sich  die  Tätigkeit  der 
Synteresis  dadurch  aus,  daß  ihr  Erkennen  zwischen 
gut  und  bös  nicht  ausschließlich  ein  theoretisches  ist, 
denn  hier  liegt  keine  Beziehung  zum  moralischen  Ge- 
Gesichtspunkt vor ;  es  ist  auch  nicht  ein  Abwägen 
(deliberare)  ein  Überlegen,  weil  in  dieser  Tätigkeit 
sich  bereits  eine  sittliche  Unordnung  geltend  machen 
kann,  an  welcher  die  Synteresis  keinen  Anteil  hat. 
Vielmehr  besteht  die  Tätigkeit  der  Synteresis  in 
einem  Urteilen  (iudicare),  und  zwar  in  einem  Urteilen 
nicht  in  indifferenten  Dingen ,  sondern  in  Gegen- 
ständen, die  auf  das  sittHche  Leben  bezug  haben. 

Im  Gegensatz  zum  freien  Willen,  mit  dem  die 
Synteresis  nicht  identifiziert  werden  darf,  zeigt  sich 
das  Wesen  der  letztern  darin,  daß  sie  die  universalia 
principia  operabiHum  in  sich  schließt,  während  der 
Wille  auf  die  particularia  operabilia  sich  erstreckt : 
außerdem  ist  beim  Willen  eine  Hinneigung  zur  Sünde 
möglich,  welche,  wie  bereits  gesagt,  bei  der  Syntere- 
sis ausgeschlossen  ist.  Ähnliches  gilt  im  Vergleich  zur 
Conscientia ;    diese    ist    dem    Irrtum   und   der  Verwir- 
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rung  (error  et  perturbatio)  unterworfen,  die  Syntere- 
sis  nicht. 

2:  Ausdrücklich  muß  diese  Eigenschaft  der  Syn- 
teresis  noch  hervorgehoben  werden.  Subjekt  der 
Sünde  und  des  Irrtums  ist  die  Synteresis  nicht.  Ge- 
rade hierin  besteht  das  eigentümliche  Wesen  der 
Synteresis  ^). 

3.  Die  Syntenesis  ist  unaustilgbar  *) ;  sie  gehört 
zum  Wesensbestand  der  menschlichen  Seele  und  er- 
streckt sich  selbst  auf  das  Jenseits  und  nimmt  aller- 
dings bei  den  Verdammten  eine  gewisse  einseitige 
Form  an,  hier  regt  sie  nicht  mehr  zum  Guten  an, 
läßt  keinen  Abscheu  gegen  die  Sünde  empfinden, 
sondern  macht  sich  nur  noch  geltend  hinsichtlich  der 
Strafe.  Sie  erhält  in  den  Verdammten  das  Schuld- 
bewußtsein lebendig,  vermögedessen  sie  ihre  Sünden 
als  Ursache  der  Verdammnis  erkennen  und  schmerz- 
lich zu  bereuen  genötigt  sind.  Das  ist  der  nie  ster- 
bende Wurm  —  vermis  eorum  non  moritur  Is.  66.  24. 
—  die  Gewissensbisse. 

b)   Das  Gewissen  im  näheren  Sinne. 
1.    Das    Gewissen    ist    weder  eine   Potenz    noch 
ein  Habitus,  sondern  ein  Akt  ^). 

3)  Vgl.  Dissertation  des  Verfassers  Die  Lehre  vom  Gewissen 
nach  dem  hl.  Antonin  S.  13  b.;  dortselbst  finden  sich  auch  die 
Gründe  für  diese  Impeccabiiitas, 

4)  Hier  sei  auf  den  herrlichen  Text  und  Beweis  bei  St.  Thomas 
verwiesen,     de  veritate  16.  2, 

Ein  teilweises  Erlöschen  kann  allerdings  eintreten  durch  eine 
organische  Verletzung  des  Gehirns ;  ebenso  können  Hemmungen 
und  Störungen  erfolgen  durch  Überhandnehmen  der  bösen  Be- 
gierlichkeit,  durch  stark  hervortretende  Leidenschaft,  durch  völlige 
Lasterhaftigkeit.  Die  Exstinctio  ist  aber  nicht  absolut  zu  nehmen, 
sondern  nur  im  Sinne  von  größerer  oder  geringerer  Abschwä- 
chung  der  Funktionen  des  Synteresis, 

5)  Conscientia  non  est  proprie  nee  potentia,  quia  conscientia 
deponi  potest,  potentia  autem  deponi  non  potest.  Nee  est  etiam 
habitus,    quia  tunc  non  esset  unum  quid,    set  multa  ;    per  multos 
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2.  Seinen  Ursprung  hat  es  in  der  natürlichen 
Urteilskraft  der  Vernunft  ^),  darin  liegt  auch  die  zeit- 
liche und  räumliche  Allgemeinheit  des  Gewissens  be- 
gründet. Das  Gewissen  ist  ebenso  Gemeingut  aller 
Menschen,  wie  die  allen  gemeinsame,  im  Wesen  sich 
gleich  bleibende  menschUche  Natur. 

Die  Funktion  des  Gewissens  nach  der  technischen 
Seite  ist  die  eines  Syllogismus.  Beispiel :  Alles  Böse 
ist  zu  vermeiden  (Synteresis). 

Der  Ehebruch  ist  etwas  Böses.  (Vernunft).  Also 
ist  der  Ehebruch  zu  vermeiden  (Gewissen). 

3.  Das  Gewissen  trägt  einen  individuellen  Cha- 
rakter ;  es  ist  individuell  in  der  Anlage,  in  der  Aus- 
bildung, in  der  Betätigung;  ebenso  trägt  es  einen  un- 
beugsamen Charakter  an  sich  und  ist  in  seiner  Be- 
schaffenheit —  Gewissenhaftigkeit  —  geradezu  der 
gesamte  moraHsche  Charakter  des  Menschen  ^). 

enirii  actus  cognoscitircs  dirigimur  in  agendis  .  .  ,  Sed  conscientia 
proprie  est  actus  ,  .  .  Habet  autem  ortum  conscientia  ex  naturali 
iudicio  rationis,  quod  dicitur  lex  intellectus  et  ab  eo  est  deducta 
ut  quaedam  conclusio  .  ,  .  quasi  quidam  Syllogismus. 

Conscientia  significat  applicationem  nostrae  notitiae  seu 
cognitionis  ad  aliquem  actum  particularem. 

Was  versteht  nun  St.  Antoninus  unter  deponerc  conscien- 
tiam  ?  Der  Ausdruck  bedeutet  die  Sistierung,  die  Unterlassung 
der  Gewissenstätigkeit  in  Fällen,  in  denen  man  handeln  muß, 
ohne  ein  klares  dictamen  conscientiae  erlangen  zu  können.  Was 
will  Antonin  sagen  mit  der  Begründung,  in  welcher  er  die  con- 
scientia als  habitus  ablehnt?  Conscientia  est  unum  quid,  der 
Gewissensausspruch  ist  eine  für  sich  bestehende,  einheitlich  in 
sich  abgeschlossene ,  zeitlich  und  sachlich  begrenzte  und  be- 
stimmte Tätigkeit  der  menschlichen  Seele,  ein  aktuelles  Wissen, 
das  verschieden  ist  von  dem  mannigfachen  habitus  des  mensch- 
lichen Erkenntnisvermögens:  habitus  sciendi,  intelligendi,  iudi- 
candi,  approbandi  etc.,  deren  Komplex  ebenfalls  auf  das  mensch- 
liche Handeln  einwirkt, 

6)  Die  Gegensätze  hierzu  cf.  Dissert  S-   17. 

7)  Die  biblische  Begründung  hierfür  sieht  Antonin  in  dem 
Worte  Matth.  6,  7  Faciem  tuam  lava.  Das  Gesicht  ist  eigen- 
tümlich, offen,  der  Spiegel  der  Seele. 
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4.  Die  Aufgabe  und  Funktion  des  Gewissens  ist 
die  eines  Zeugen,  eines  Richters,  eines  Gesetzgebers; 
im  Gewissen,  jenem  Vermögen  der  Vernunft,  durch 
welches  wir  Kenntnis  haben  von  der  gottgewollten 
Ordnung  der  Dinge,  werden  wir  uns  selbständig  des 
moralischen  Wertes  oder  Unwertes  unserer  persön- 
lichen Handlungen  bewußt.  Der  Name  avveldrjaig, 
conscientia  drückt  in  erster  I  inie  die  Tätigkeit  des 
Zeugnisgebens  aus.  —  Mit  dem  Amt  des  Zeugen  ver- 
bindet sich  ohne  weiteres  das  des  Richters.  Nicht  in 
theoretischer,  abstrakter  und  spekulativer  Form  bringt 
uns  das  Gewissen  die  Moralität  unserer  Handlung 
zum  Bewußtsein,  sondern  in  höchst  praktischer  per- 
sönlicher Einwirkung,  wir  stehen  bei  unsern  Hand- 
lungen ganz  unter  dem  Eindruck  persönlicher  Verant- 
wortlichkeit. Das  Gewissen  ist  der  Gerichtshof  (Exa- 
minatio)  der  uns  Verurteilung  oder  Freisprechung, 
Strafe  oder  Gnade  bringt. 

In  der  Eigenschaft  eines  Richters  hat  die  Mensch- 
heit zuerst  und  zumeist  Kenntnis  von  dem  Gewissen 
bekommen;  dieser  Erkenntnis  fehlt  aber  noch  ein 
wichtiges  Moment,  der  Teil  der  Gewissensfunktion, 
den  wir  mit  gesetzgeberisch  bezeichnen ;  dieser  Teil 
bildet  die  Voraussetzung  für  die  beiden  andern  Funk- 
tionen ;  vermöge  dieser  gesetzgeberischen  Eigenschaft 
tritt  das  Gewissen  schon  vor  jeder  Handlung,  im  Na- 
men und  mit  der  Kraft  Gottes  ausgestattet,  gebiete- 
terisch  unbedingt  verpflichtend  an  den  Menschen  heran. 

c)  Fortsetzung.    Das  irrende  Gewissen^). 

1.    Wie  entsteht  das  irrende  Gewissen? 

Zwei    Ursachen    können    demselben    zu    Grunde 


8)  Die  Frage  nach  dero  irrenden  Gewissen  nimmt  in  der 
Scholastik  und  so  auch  bei  St.  Antonin  einen  großen  Raum  ein. 
Diese  ausführliche  Behandlung  ist  nur  zu  sehr  begründet  in  den 
Ursachen,    die    ein  .irrendes  Gewissen    zu    bilden    imstande    sind, 


—    39    ^ 

liegen  ^].  Es  kann  ein  technisch  formeller  Fehler  bei 
der  Bildung  des  Syllogismus  vorliegen:  es  kann  der 
Irrtum  aber  auch  verschuldet  sein  in  einer  (verschul- 
deten oder  unverschuldeten)  abnormen  Beschaffenheit 
des  Gewissens. 

2.  Eine  besondere,  häufig  vorkommende  Species 
des  irrenden,  überhaupt  eines  abnormen  Gewissens 
ist  die  Skrupulosität  ^^).     Dieselbe    zeigt  sich  bald  als 


sowie  in  der  Erfahrung,  daß  ein  irrendes  Gewissen  ebenso  häufig; 
wie  verderbHch  ist.  Ungerechtfertigt  ist  deswegen  die  Behauptung: 
dio  ausführliche  Behandlung  erfolge  als  eine  unbegründete  und 
unberechtigte  Erschütterung  des  Einzelgewissens,  um  auf  diese 
Weise  einer  fremden  Autorität  (kirchlicher  Gesetzgebung)  Einfluß 
auf  das  Gewissen  zu  verschaffen,    cf.  Dissert,  S,  21. 

9)  Technisch  formell  herrührend  ex  falsa  assumptione  oder 
ex  falsa  applicatione,  sodann  abnorme  Zuständlichkeiten  des  Ge- 
wissens. Das  Gewissen  soll  nach  der  Absicht  Gottes  dem  Men- 
schen in  jedem  gegebenen  Falle  die  sittliche  Norm  darbieten  zur 
Bestimmung  resp.  Beurteilung  seines  Handelhns.  Diese  Norm 
soll  ihrem  Inhalt  nach  mit  der  objektiven  sittlichen  Ordnung 
übereinstimmen.  Hier  ist  nun  aber  die  Tätigkeit  des  Gewissens 
bedingt  durch  die  natürliche  und  übernatürliche  Erkenntnis  des 
Menschen,  welche  dem  Irrtum  unterworfen  ist  .  .  .  es  kommt 
hierzu  die  moralische  Depravation,  unter  der  das  gefallene  Men- 
schengeschlecht seit  dem  Sündenfall  leidet.  Das  Gewissen  hat 
durch  die  Sünde  an  Klarheit,  Energie  und  Einfluß  auf  den  Willen 
eine  Einbuße  erlitten,     cf,  Dissert.  S,  21. 

St,  Antonin  führt  als  solche  Defekte  an  :  Ignorantia  —  Ne- 
gligentia —  Amor  proprius  —  Cordis  pusillanimitas  —  Superbia 
—  Perplexitas  —  Humilitas.  Von  diesen  sieben  Ursachen  besitzt 
nur  die  letzte  einen  lobenswerten  Charakter,  insofern  es  zur 
sittlichen  Vollkomenheit  gehört,  nicht  nur  die  positive  Übertre- 
tung eines  Gebotes,  sondern  auch  das  Zurückbleiben  hinter  der 
vollkommenen  Gerechtigkeit  als  Mangel  und  Schuld  anzuerkennan, 

10)  Von  dieser  Form  des  irrenden  Gewissens  gilt  in  er- 
höhtem Maße,  was  oben  über  die  Häufigkeit  und  Verderblich- 
keit des  irrenden  Gewissens  im  allgemeinen  gesagt  wurde. 
AI«  Ursachen  führt  St,  Antonin  an  somatische,  physische  Stö- 
rungen und  Schwächen  ;  Einfluß  der  Umgebung  ;  übernatürliche 
Einflüsse  sind  nicht  ausgeschlossen, 
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Unklarheit,  Unsicherheit,  Unschlüssigkeit,  Unruhe  und 
Verwirrung  im  Handeln,  dann  wieder  als  lähmende 
und  unverständige  Furcht,  die  überall  PfUchten  und 
Sünden  sieht,  wo  keine  sind. 


Als  Heilmittel  der  Skrupulosität  werden  angeführt :  Debita 
ad  gratiam  Dei  praeparatio  —  sollicita  saciae  scripturae  inda- 
gatio  —  orationis  devotae  continuatio  —  opinionis  alicuius  tuta 
elcctio  —  oboedientiae  humilis  imitatio  —  animosa  pugnatio  seu 
repulsio  scrupulorum  —  discreta  epikeizatio,   cf,  Dissert.  S.  35  ff. 

Eine  besondere  Beachtung  verdient  das  vierte  Mittel :  opi- 
nionis alicuius  tuta  electio.  Wir  stehen  damit  bei  der  Frage  der 
Probabilität,  Der  Sachverhalt  ist  kurz  folgender:  Es  treten  Ge- 
wissens-konflikte oder  -kollisionen  auf,  Zweifel  über  Verbindlich- 
keit eines  Gesetzes;  der  Mensch  muß  sich  entscheiden  und  han- 
deln. Auf  der  einen  Seite  steht  das  offenbar  Gute  und  Sichere, 
aber  vielleicht  auch  schwer,  sehr  schwer  zu  Erfüllende.  Der 
Anhänger  des  Tutiorismus  spricht  hier  und  in  allen  Fällen  die 
Verpflichtung  für  den  Menschen  aus  im  Gegensatz  zu  einer  über- 
wiegenden Majorität  anderer  Autoren,  Das  ist  das  eine  Extrem  ; 
das  andere  ist  dann  gegeben,  wenn  der  sittliche  Charakter  einer 
Handlung  durchaus  nicht  so  klar  und  unbestritten  dasteht,  immer- 
hin aber  noch  eine  namhafte  Autorität  sich  findet,  die  sich  für 
die  Zulässigkcit  ausspricht.  Probabilismus.  Zwischen  beiden 
liegen  nun  in  verschiedenen  Schattierungen  und  Verschiebungen 
die  andern  sog.  Moralsysteme,  Die  Größen,  die  hier  in  Betracht 
kommen,  sind  zunächst  die  inneren  Qualitäten  der  Handlung: 
plus  vel  minus  probabilis,  sodann  die  Zahl  und  das  Ansehen  der 
Autoren,  Wir  sehen,  Antonin  huldigt  einer  milden  Praxis,  indem 
er  als  Richtschnur  für  das  Handeln  den  Grundsatz  aufstellt :  Opi- 
nionis alicuius  tuta  electio. 

Der  Pflege  und  Ausbildung  des  Gewissens  widmet  St.  An- 
tonin eine  längere  Ausführung  im  Anschluß  an  die  Bibelworte  ; 
Vade  in  domum  tuam  Matth,  9.  9,  Ite  et  vos  in  vineam  meam 
Matth.  20.  6.  Endlich  :  Nisi  Dominus  acdificaverit  domum.  Ps. 
126.  1.  cf.  hierüber,  wie  auch  über  Lohn  des  guten,  Strafe  des 
bösen  Gewissens :  Dissert.  S.  29  bezw.  27  ff. 
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d.    Fortsetzung. 

Autorität  des  Gewisens, 

Umfang    der   hierduch   geschaffenen 

Verpflichtungen. 

Hierüber  gelten  folgende  Grundsätze : 

1.  Das  Gewissen  verpflichtet  nicht  aus  eigener 
Kraft,  sondern  in  Kraft  des  göttlichen  Gesetzes  — 
kein  autonomer  Imperativ  — .  Das  Gewissen  stellt 
nicht  eine  absolut  selbständige  Macht  und  Gesetz- 
gebung dar;  es  schafft  keine  Gesetze;  vielmehr 
bringt  es  die  gegebenen  uns  zum  Bewusstsein  und 
drängt  auf  derön  Vollzug. 

2.  Damit  die  Verbindlichkeit  des  Gesetzes  in 
Kraft  trete ,  ist  die  Kenntnis  desselben  notwendig. 
Die  Verpflichtung,  einem  göttlichen  Gebote  zu  folgen, 
ist  demnach  abhängig  von  der  subjektiven  Erkenntnis 
des  Menschen.  Die  Aneignung  dieser  Kenntnisse  ist 
selbst  wiederum  PfUcht  des  Menschen.  Nicht  jede 
Unkenntnis  ist  entschuldbar. 

3.  Der  Grad  der  Sündhaftigkeit  bei  Übertretungen 
richtet  sich  zunächst  nicht  nach  dem  objektiv  gege- 
benen Gebote ,  sondern  nach  der  subjektiven  Er- 
kenntnis. Es  giebt  ein  agere  contra  conscientiam  und 
ein  agere  praeter  conscientiam. 

4.  Beschaffenheit  der  verpflichtenden  Kraft : 

a)  Es  ist  keine  physische  Gewalt  ;  der  freie 
Wille  bleibt  bestehen. 

b)  Es  ist  keine  Macht,  die  unter  allen  Um- 
ständen zu  ihrem  Rechte  kommen  muß ;  das 
Gewissensdiktamen  ist  hypothetisch :  unter 
der  Bedingung,  daß  du  dein  Heil  erreichen 
willst,  muß  du  dem  Gewissen  folgen. 

c)  Das    Gewissen    ist    Werkzeug     (vclut     instru- 

menlum),  dessen  Gott  sich  bedient,  um  seine 
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Befehle  an  uns  ergehen  zu  lassen;  es  ist  die 
Stimme  Gottes  in  unserm  Innern,  der  Herold 
(praeco),  der  Gottes  Willen  uns   v^erkündet. 

5.  Zwischen  dem  richtigen  und  irrenden  Gewis- 
sen, besteht  zunächst  in  Hinsicht  auf  die  verpflich- 
tende Kraft  kein  Unterschied. 

Das  Volk  muß  der  Stimme  des  Heroldes  folgen, 
so  lange  es  im  guten  Glauben  lebt,  daß  derselbe  im 
Auftrage  des  Richters  oder  des  Königs  handele.  Ob- 
jektiv ist  allerdings  ein  Unterschied  zwischen  dem 
richtigen  und  irrenden  Gewissen.  Das  richtige  Ge- 
wissen hat  eine  absolute  Verbindlichkeit,  das  irrende 
nur  eine  relative,  zeitweilige,  beziehungs-  und  be- 
dingungsweise, d.  h.  insofern  und  insolange  der  Mensch 
sich  des  Irrtums  nicht  bewußt,  also  bona  fide  ist  ^^). 


§    16. 

Die    Erkenntnistätigkeit    oder  der 
Erkenntnisprozeß  ^). 

Wir    unterscheiden    drei    Gebiete    des     Erken- 


11)  Vgl,  dazu  Dissert-  S.  24  ff .  Psychologisch  interessant  ist 
hier  besonders  auch  die  Frage,  wie  der  Mensch  zur  Ablegung 
des  irrigen  Gewissens  gelangen  kann  und  soll,  da  er  ein  solches 
gar  nicht  erkennt.  Der  Kopf  weiß  ja  gar  nicht,  daß  der  Fuß 
irrt.  Wir  fügen  hier  zur  Aufhellung  das  in  der  Dissertation 
gegebene  Beispiel  an :  Ein  Wanderer  erkennt  aus  allerlei  An- 
zeichen am  Wege  immer  klarer  und  bestimmter,  daß  er  einen 
Irrweg  eingeschlagen  hat,  —  So  ist  es  wohl  möglich,  daß  der 
Mensch  eine  Zeitlang  den  Aussprüchen  seines  (Irranden)  Gewissens 
folgt  und  folgen  darf,  wenn  auch  das  Vertrauen  in  die  Rüstigkeit 
desselben  erschüttert  ist  und  die  bona  fides  der  conscientia  dubia 
Platz  gemacht  hat, 

1)  Der  Erkenntnistätigkeit  oder  dem  Erkenntnisprozeß  wid- 
met St.  Antonin  einen  umfassenden  Artikel.     Er  beschränkt  sich 
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nens,    das   Materielle,    das    eigene  Ich,    das  Übersinn- 
liche 2). 

1.  Bei  der  Erkenntnis  des  Materiellen  erhebt  sich 
die  dreifache  Frage  nach  dem  Mittel,  nach  dem  Vor- 
gang und  dem  Objekt  des  Erkennens. 

a)  Das  Mittel  der  Erkenntnis  des  Materiellen  ist 
der  Intellekt.  Hierüber  gelten  nach  St.  Thomas^) 
folgende  Grundsätze : 

Der  Intellekt  ist  zur  Erkenntnis  erforderlich ; 
der  Sinn  allein,  der  sich  mit  den  Dingen  — 
die  nach  Heraklit  in  einem  beständigen  Fluß 
sich  befinden  —  beständig  ändert,  kann  eine 
sichere  und  bleibende  Erkenntnis  der  Dinge 
nicht  bewirken. 

Die  Seele  erkennt  diese  Dinge  materieller 
Art  auch  nicht  in  Kraft  ihrer  Wesenheit,  noch 
durch  angeborene  Ideen,  noch  durch  Anschau- 
ung, respektive  Wiedererinnerung  an  diese 
Ideen,  noch  durch  Schauen  der  Ideen  in  Gott; 
nein  unsere  Erkenntnis  geht  aus  vom  Sinn- 
lichen, ist  abhängig  vom  Sinnlichen  und  findet 
seinen  Abschluß  in  der  geistigen  Betätigung 
des  Intellektes  ^),  Die  Abhängigkeit  des  Intel- 
lektes von  der  sinnlichen  Seite  des  Menschen 
ergiebt    sich    auch    aus  den  Störungen,  Unter- 


zunächst  auf  das  Erkennen  der  Seele  im  i|e{Jenwärtigen  Zustande; 
die  Erkenntnis  der  Seele  nach  der  Trennung  vom  Leibe  ist  einer 
spätem  Behandlung  vorbehalten. 

2)  Quomodo  cognotcat  anima,    quae    sunt  infra  se,    ut  Cor- 
pora,   quae  sunt  in  ipsa  anima  et  de  se,    quae  sunt  supra  ipsam. 

3)  St.  Antonin  schließt  sich  hier  ({enau  an  seinen  Lehrer  und 
Gewährsmann  an.  cf.  I.  84  art.   1  ff 

4.   Wie  der  VorßanjJ  des  Erkennens  zu  denken   ist,    darüber 
ist   S.   28   bereits   in   Kürze   das   N^ittje   i^csaijt. 
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brechungen  des  Sinneslebens,  welche  eine  Be- 
hinderung der  geistigen  Tätigkeit  herbeiführen  ^)- 

b)  V^organg  des  Erkennens  ^].  Die  Seele  als  forma 
corporis  beginnt  den  Denkprozeß,  indem  sie 
vom  Körperlichen,  Konkreten,  den  Phantas- 
men (species  sensibiles) ,  das  Formale ,  das 
Wesentliche,  das  Allgemeine,  das  Bleibende 
abstrahiert;  dadurch  entsteht  die  species  intel- 
legibilis,  vermöge  welcher  der  Geist  die  Dinge 
außer  sich  erkennt;  so  fortschreitend  bildet 
der  Intellekt  die  logischen  Begriffe ;  vermittelst 
dieser  allgemeinen  Begriffe  erkennt  sodann 
der  Verstand  alle  unter  denselben  fallenden 
Dinge  zugleich;  die  Art  dieses  Erkennens, 
dieses  Fortschreiten  in  der  Erkenntnis  nennen 
wir  ein  diskursives  Erkennen  im  Gegentatz 
zu  dem  intuitiven  Erkennen  bei  den  Engeln 
und  Gott  selber,  Irrtümer  auch  bei  diesem 
geistigen  Prozeß  sind  möglich  infolge  falscher 
Verbindung  oder  Trennung  der  Begriffe  mit 
den  Dingen  auf  dem  Wege  des  diskursiven 
Denkens.  Die  Erkenntnis  ist  nicht  bei  allen 
Menschen  gleich;  sie  ist  abhängig  von  den 
mehr  oder  minder  genauen  Sinnesbildern , 
ebenso  wie  von  der  Schwäche  des  Geistes ; 
immer  geht  die  Erkenntnis  eines  Dinges  vom 
Allgemeinen  aus  und  gelangt  erst  nach  und 
nach  zur  Erfassung  der  Unterschiede  und  des 
Details. 

c)  Objekt  der  Erkenntnis.  Gemäß  dem  Vorher- 
gehenden ist  zunächst  das  Universale  der  Gegen- 


5,  Judicium  intellectus  impeditur  per  ligamentum  sensus 
St.  Antonini  §  8,     St.  Thom.  art.  8. 

6)  Die  Durchführung  ist  die  getreue  Wiedergabe  von  St. 
Thomas  I.  85,  1  —  8.  Der  Text  enthält  nur  die  Thesen  der  acht 
Artikel  der  Quaestio  85, 
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stand  der  Erkenntnis,  indirekt  auch  das  Kon- 
krete, das  Einzelne,  weil  die  species  intelligibilis 
abhängig  ist  von  der  species  sensibilis ;  unser 
Geist  erkennt  nur  potentiell  unendlich  Viel, 
nicht  aktuell,  weil  die  Begriffe  selber  aus  den 
Einzelerscheinungen  genommen  werden ,  die 
aber  nie  ein  unendlich  Vieles  darstellen;  wenn 
gesagt  wurde,  daß  das  Objekt  der  Erkenntnis 
das  Universelle  und  Begriffliche  sei,  so  nimmt 
gleichwohl  diese  Erkenntnis  ihren  zeitlichen 
Anfang  mit  dem,  was  unter  die  Sinne  fällt  und 
schreitet  erst  zum  Notwendigen  und  Allgemei- 
nen vor,  insofern  dies  in  jeder  Einzelanschau- 
ung enthalten  ist.  Das  Zukünftige  wird  nur 
insofern  Gegenstand  einer  sicheren  Erkenntnis, 
als  es  mit  Notwendigkeit  aus  seinen  gegen- 
wärtig erkennbaren  Ursachen  sich  ergiebt  ^). 

2.  Die  Erkenntnis  des  eigenen  Ich  ^).  Die  Selbst- 
erkenntnis erfolgt  nicht  durch  die  Wesenheit  der 
Seele  in  einer  intuitiven  Form,  sondern  ganz  nach 
Art  der  menschUchen  Erkenntnis  durch  Abstraktion 
und  Schlußfolgerung.  Irrtümer  auf  diesem  diskursiven 
Wege  sind  möglich. 

Die  Seelenvermögen  können  nur  schlußweisc  aus 
ihren  Akten  erkannt  werden  *^),  dagegen  wird  der 
Geist  seiner  Akte  durch  Reflexion  unmittelbar  be- 
wußt, auch  der  freien  Willensakte. 

3.  Erkenntnis  des  WahrscheinUchen  i**).  Auch 
hier  ist  dem  Menschen  derselbe  Weg  der  Abstraktion, 
der  Schlußfolgerung  vorgezeichnet  und  angewiesen. 
Die  Art  dieser  Erkenntnis  des  Geistigen  bedingen  die 

7)  Inhalt  der  Quaestio  86, 

8)  Gegenstand  der  Quaestio  87. 

9)  Vjjl.  S.   17.   Abs.  5. 

10)  Hierüber  verbreitet  sich    St.  Thomas  m   der  Quaestio  88 
in   drei    Artikeln. 
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nicht  adäquaten  Begriffe  für  dasselbe.  Zur  Erkennt- 
nis Gottes  gelangt  der  Mensch  nicht  sofort,  Gott  ist 
nicht  das  Ersterkannte,  sondern  die  (natürliche) 
Gotteserkenntnis  isf  auf  dem  Wege  der  Schlußfolge- 
rung gewonnen. 

§    17. 

Die  Erkenntnis  der  abgeschiedenen 

(vom  Leibe  getrennten)  Seele  i). 

Die  Erkenntnis  der  abgeschiedenen  Seele  ist  eine 
andere  als  die  bisher  beschriebene.  Es  ist  nicht  mehr 
eine  durch  Abstraktion  aus  den  Phantasmen  genom- 
mene, sondern  eine  begriffliche.  Die  Erkenntnis  wird 
hierdurch  eine  mehr  allgemeine,  hinsichtlich  der  Ein- 
zeldinge  eine  mehr  konfuse. 

Sich  selbst  und  wesensgleiche  Substanzen  er- 
kennt die  Seele  unmittelbar  und  vollkommen,  die  der 
höhern  Wesen  (Engel)  nur  unvollkommen. 

Die  natürlichen  Dinge  erkennt  die  Seele  analog 
der  Erkenntnis  der  Engel  d.  h.  durch  Einfluß  des 
göttlichen  Lichtes  nur  unvollkommen,  d.  h.  im  einzel- 
nen nicht  bestimmt;  besser  bestellt  ist  die  Seele  hin- 
sichtlich derjenigen  Dinge,  mit  welchen  sie  durch  das 
Gedächtnis,  durch  den  Affekt,  durch  irgend  einen 
natürlichen  Habitus  oder  auch  göttliche  Anordnung 
im  Zusammenhang  steht ;  diese  erworbenen  Habitus 
verbleiben  nämlich  der  Seele  auch  nach  dem  Tode 
des  Menschen.  Desgleichen  verbleiben  die  species 
intelligibiles,    deren    Erkenntniß    allerdings  —  infolge 


1)  Wir  lassen  hier  im  Anschluß  an  St.  Thomas,  im  Gegen- 
satz zu  St.  Antoninus  im  Interesse  eines  sinngemäßen  Abschlusses 
sofort  die  Erkenntnis  der  abgeschiedenen  Seele  folgen,  welche 
bei  unserm  Autor  erst  nach  der  Lehre  vom  Willen  und  der  — 
moralisch  gewürdigten  —  Trennung  der  Seele  vom  Leibe  beim 
Tode  behandelt  ist.  Der  Gedankengang  ist  ganz  thomistisch,  der 
Inhalt  der  Quaestio  89. 
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der  Aufhebung  der  conversio  ad  phantasmata  —  an- 
ders geartet  ist  wie  im  gegenwärtigen  Zustand  ;  die 
Erkenntnis  ist  von  der  örtlichen  Distanz  unabhängig; 
allerdings  finden  —  natürlicherweise  —  bei  der  Tren- 
nung der  Seele  vom  Irdischen  Aufnahmen  von  neuen 
Sinnesbildern  nicht  mehr  statt. 

Zu  bemerken  ist,  wie  St.  Thomas  auch  noch  kurz 
andeutet  2),  daß  die  erwähnten  Unvollkommenheiten 
im  Erkennen  der  abgeschiedenen  Seele  nur  secundum 
naturam  vel  ordinem  naturalem  gelten.  Dieselben 
werden  sofort  aufgehoben  secundum  ordinem  super- 
naturalem bezw.  durch  das  lumen  gloriae. 


Vierter  Teil. 

Das   Willensvermögen. 

§   18. 
Das  Verhältnis  des  Willens  zum  Intellekt. 

Wir  stehen  hier  vor  einer  weltbewegenden,  in 
in  der  Geschichte  der  Philosophie  immer  wieder  auf- 
tretenden, bis  zur  Stunde  noch  nicht  abgeschlossenen 
Frage :  der  Frage  nach  dem  Primate  der  beiden 
Seelenvermögen. 

In  der  scholastischen  Psychologie  gilt  St.  Thomas 
als  Vertreter  des  Primates  des  Intellektes ,  Duns 
Skotus  als  Vertreter  des  Vorranges  des  Willens  i). 
Absolut  aufgefaßt  trifft  weder  das  eine  noch  das  an- 
dere zu.  Der  hl.  Thomas  macht  bei  Behandlung  der 
Frage  2)  sofort  die  Unterscheidung  in    simpliciter    und 

2)  cf,  89.  8. 

1)  Zur  OrientierunjJ  verweisen  wir  auf  Fiäumker :  Euro- 
päische Philosophie  des  Mittelalters  in  Kultur  der  Gejjcnwart. 
1.  Aufl.  S.  363, 

2)  Sum,   I.  82.  3;  ihm  schliefJt  sich  Sl.   Antonin  an. 
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secundum  quid.  Absolut  gesprochen,  hat  der  Intellekt 
den  Vorrang,  insofern  das  Objekt  über  die  Würde 
entscheidet.  Objekt  des  Intellektes  ist  die  Idee  des 
Guten,  des  Begehrenswerten,  also  etwas  einfaches, 
absolutes,  abstraktes  ;  hingegen  bildet  für  den  Willen 
das  bonum  appetibile  den  Gegenstand  des  Begehrens, 
also  etwas  konkretes,  einzelnes,  oft  genug  materielles, 
vergängliches  etc.  .  . 

Secundum  quid  muß  allerdings  unter  Umständen 
dem  Willen  der  Vorrang  zugesprochen  werden.  Sehen 
wir  auf  das  jedem  Seelenvermögen  eigentümliche  Ob- 
jekt, so  erscheint  die  Erkenntnis  als  etwas  subjektives 
(ratio  rei  intellectae  est  in  intelligente),  der  Gegenstand 
der  Willenserstrebung  als  etwas  objektives  (bonum  et 
malum  sunt  in  rebus).  Wenn  nun  ein  Gegenstand 
des  Begehrens  in  seinem  Werte  über  die  mensch- 
liche Seele,  d.  h.  das  zum  Besitzstand  derselben  ge- 
hörige intelligible  Erkennntnisbild  erhaben  ist,  dann 
erscheint  er  höher  als  die  bloß  subjektive  Idee.  Da- 
her ist  die  Gottesliebe  als  Ausdruck  des  Strebever- 
mögens vorzüglicher  als  die  Erkenntnis  Gottes. 

Dem  Intellekte  aber  sprechen  wir  auch  deshalb 
den  Primat  zu,  weil  in  der  Reihenfolge  der  Geistestätig- 
keiten der  Intellekt  an  erster  Stelle  steht  und  dieser 
dem  Willen  die  Anregung  giebt  sicut  motivum  mobiU, 
et  activum  passivo  ^).  Erst  auf  das  erkannte  Gute 
richtet  sich  der  Wille  in  seiner  Tätigkeit. 

Allerdings  muß  auch  hier  sofort  wieder  unter- 
schieden werden  zwischen  per  modum  finis  und  per 
modum  agentis.  In  der  ersten  Art  geht  in  der  ange- 
gebenen Weise  die  Bewegung  vom  Intellekt  aus,  in 
der  zweiten   vom  Willen,    der    allen   Seelenvermögen 


3)  Vcl  vir  mulieri,  wie  St.  Antonin  in  Anschluß  an  den  hl. 
Augustinus  in  allegorischer  Weise  das  Wort  der  Schrift  deutet : 
Voca  virum  tuum  Joan.  4,   16. 
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mit  Ausnahme  der  vegetativen  sich  dienstbar  machen 
kann. 

Im  Übrigen  stehen  beide  Seelenvermögen  in 
engster  und  unauflösHcher  Wechselbeziehung  und  bei 
dem  vielgestaltigen,  unaufhörlich  tätigen  Seelenleben 
finden  auch  unausgesetzt  Beeinflussungen  des  einen 
Vermögens  auf  das  andere  statt*). 


§   19. 
Die  Willensfreiheit  ^). 

1.  Art  der  Willensfreiheit.  Freiheit  besteht  zu- 
nächst im  Mangel  jeglicher  Nötigung.  Die  Nötigung 
kann  eine  innere  oder  äußere  sein  (Unterschied  von 
necessitas  und  coactio).  Erstere  selber  kann  wieder 
in  materiellen-)  oder  formalen  ^^)  Gründen  ihren  Ur- 
sprung haben.  Letztere  erfolgt  entweder  durch  Hin- 
zutreten eines  Zweckes*),  oder  infolge  von  äußerer 
Gewalt  ^). 

Nur  die  letztere  Art  widerstrebt  dem  Begriffe 
der  Willensfreiheit  ^),  während  eine  natürliche  Zunei- 
gung   zu    einer  Sache    die  Freiheit  des  Willens    nicht 

4)   St.   Antoninus  I.  11.   III. 

1)  Bei  St.  Thomas  I.  82.   1  ;  bei  St.  Ant.  IV.  III. 

2)  Sicut  cum  dicimus  :    Omne,  quod   compositum  est  ex  con- 
trariis,  necesse  est  corrumpi, 

3)  Sicut  cum  dicimus,    quod    necesse    est    triangulum   habere 
(res  ani^ulos  aequales  duohus  rectis. 

4)  Fine  quidem,  sicut  cumquis  non  potest  consequi  sine  hoc 
.  .  ,  ut  cibus  dicitur  necessarius  ad   vitam  ,  .  . 

5)  Sicut  cum  aliquid   cogitur  ab  aliquo  ai^ente,  ita  quod  non 
possit  contrarium  aj^ere. 

6)  Vioientnm    und     naturale    sind    unvercinbaic    Gegensätze, 
ebenso  wie  coactum   und   vohintarium. 

4 
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ausschließt  oder  aufhebt.  Es  gehört  zu  den  konsti- 
tutiven Elementen  des  Willens,  daß  er  dem  Guten 
anhängt,  ebenso  wie  der  Intellekt  den  ersten  Prinzi- 
pien der  Wahrheit^). 

So  neigt  der  Wille  in  unabänderlicher  Weise 
einem  glückseligen  Endziel  zu,  während  Einzelgüter 
weder  von  ein  und  demselben  Willen  in  gleicher 
Weise  angestrebt,  noch  von  der  Gesamtheit  in  gleicher 
Weise  erstrebt  werden.  Der  Grund  für  diese  Ver- 
schiedenheit liegt  in  der  Tatsache,  daß  diese  Einzel- 
güter nicht  immer  in  einem  innern  und  notwendigen 
Zusammenhang  stehen  mit  dem  letzten  glücklichen 
Endziel. 

Aber  selbst  da,  wo  ein  solch  notwendiger  Zu- 
sammenhang besteht,  entgeht  dem  Menschen  oftmals 
die  Erkenntnis  dieses  Zusammenhanges ;  infolgedessen 
will  er  zwar  das  Endziel,  die  GlückseHgkeit ;  aber  er 
sieht  es  nicht  im  rechten  Gute  ^). 

Soviel  aber  ergiebt  sich,  daß  der  Wille  das  Ob- 
jekt seines  Erstrebens  nur  unter  dem  Gesichtspunkte 
eines  Gutes  will  (sub  ratione  boni). 

2.  Nähere  Bestimmung :  Liberum  arbitrium  est 
facultas  rationis  et  voluntatis,  qua  bonum   gratia    as- 


7)  oportet  emin,  quod  illud,  quod  naturalitcr  alicui  convenit, 
et  immobiliter,  sit  fundamentum  et  principium  omnium  aliorum  ; 
quia  natura  rei  est  primum  in  unoquoque  et  omnis  motus  pro- 
cedit  ab  aliquo  immobili,     St.  Thom,  cf.  82.   1. 

8)  Sunt  quaedam  alia  bona,  quae  habent  necessariam  con- 
nexionem  ad  beatitudinem,  quibus  scilicet  huiusmodi,  quis  Deo 
inhaeret,  in  quo  solo  consistit  vera  beatitudo,  Sed  tarnen  antequam 
per  ccrtitudinem  divinae  visionis  necessitas  huiusmodi  connexionis 
demonstretur,  voluntas  non  ex  necessitate  inhaeret  Dco,  ncc  iis, 
quae  sunt  Dei.  Sed  voluntas  videntis  Deum  per  essentiam  ex 
necessitate  inhaeret  Deo,  sicut  nunc  ex  necessitate  volumus  esse 
beati.     St.  Anton.    IX— IV. 
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sistente  eligitur,  et  malum  gratia  desistente  i.  e.  de- 
ficiente  ^). 

Der  freie  Wille  ist  demnach  eine  Potenz  i^),  nicht 
Actus,  noch  Habitus.  Ersteres  nicht:  weil  die  Akte 
etwas  Vorübergehendes  sind  ;  letzteres  nicht,  weil  im 
Habitus  eine  Beziehung  zum  Guten  oder  Schlechten 
besteht,  während  der  freie  Wille  indifferent  ist  ^^]. 
Oder  anders  dargestellt :  Zum  actus  steht  der  freie 
Wille  im  Verhältnis  des  Prinzipes  (principium  actus), 
ähnhch  wie  der  Habitus,  nur  mit  dem  Unterschied, 
daß  der  habitus  das  principium  immediatum  et  proxi- 
mum  agendi  ist,  während  die  potentia  das  princi- 
pium mediatum  et  remotum  darstellt. 

Wenn  von  einer  facultas  rationis  et  voluntatis  die 
Rede  ist,  so  ist  damit  nicht  gesagt,  daß  der  freie  Wille 
in  gleicher  Weise  dem  Intellekte  untersteht,  wie  dem 
Willensvermögen.  Das  liberum  arbitrium  besteht  we- 
sentlich in  der  Electio.  Zu  dieser  Electio  wirkt  in- 
sofern der  Intellekt  mit,  als  er  das  Urteil  bildet  über 
den  Grad  der  Vortrefflichkeit  der  Dinge,  unter  denen 
eine  Auswahl  getroffen  werden  soll.  Die  eigentliche 
Tätigkeit  aber   geht    vom    Begehrensvermögen  aus  ^^). 


9)  So  Petrus  Lombardus  lib.  II.  dist.  24,  dem  sich  St.  An- 
tonin anschließt.  Cap.  II,  I.  Das  Moment  der  gratia  assistens  oder 
desistens  kann  hier  unbeachtet  bleiben. 

10)  Der  Ausdruck  facultas  muß  bei  Antoninus,  um  die  Gleich- 
förmigkeit mit  Thomas  herzustellen,  im  Sinne  von  potentia  auf- 
gefaßt werden.     Thom.  qu.  83,  2. 

11)  Den  ersten  Grund  bei  St.  Thom.  qu.  83,  2  erwähnt  St. 
Antonin  nicht.  Darnach  müßte  es,  entsprechend  der  natürlichen 
Gabe  der  Willensfreiheit,  ein  habitus  naturalis  sein  ;  einen  solchen 
habitus  naturalis  giebt  es  aber  bei  den  freien  Willensentschei- 
dungen nicht. 

12)  Der  hl.  Thomas,  der  Gewährsmann  unseres  Autors,  er- 
klärt, gestützt  auf  Aristoteles  kurz  und  bündig;  Cum  proprius 
actus  arbitrii  sit  electio,  ipsaque  electio  principaliter  actus  sit 
appetitivae  virtutis,  oportet  liberum  arbitrium  esse  potentiam  ap- 
petitivam.     qu,  83,  3. 
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3.  Wille  und  Willensentscheidung  —  voluntas 
und  arbitrium  liberum  bilden  zusammen  nur  die  eine 
Potenz,  das  eine  Willensvermögen.  Sie  stehen  hier 
im  gleichen  Verhältnis  wie  intellectus  und  ratio.  Was 
letztere  auf  dem  Gebiete  der  Erkenntnis,  das  sind 
erstere  auf  dem  Gebiete  des  Begehrungsvermögens  ^^). 


§   20. 
Fortsetzung. 

Der  freie  Wille  findet  sich  in  Gott,  in  den  Engeln 
und  in  den  Menschen,  vollkommener  in  Gott  wie  bei 
den  Engeln,  bei  diesen  vollkommener  als  bei  den 
Menschen. 

a)  Von  dem  freien  Willen  Gottes  legt  die  Offen- 
barung Zeugnis  ab  ^).  Die  Vernunft  aber  schließt : 
Abgesehen  von  dem  höchsten  und  letzten  Gut,  der 
eigenen  Gutheit  (bonitas),  die  Gott  verlangen  muß, 
sind  alle  übrigen  Dinge  für  Gott  nicht  nötig  und 
unterstehen  so  dem  freien  Willen  Gottes.  Dieser  freie 
Wille  Gottes  ist  nun  ausgezeichnet  vor  dem  der  son- 
stigen vernünftigen  Wesen  u.  z.  quoad  naturam,  vim 
cognitivam  et  volitivam.  Quoad  naturam;  es  ist  das 
unendlich  vollkommene  Wesen,  welches  keinem  De- 
fekte (corruptibilitas,  permixtibilitas,  culpabilitas)  zu- 
gänglich ist.  Quoad  vim  cognitivam :  bei  dem  innigen 
Zusammenhang  zwischen  Erkenntnis  und  Willen  ist 
es  offenbar,  daß  die  ganz  einzigartige  Erkenntnis 
Gottes  eine  entsprechende  Willensfreiheit  bedingt. 

Quoad  vim  voHtivam:  der  freie  Wille  Gottes  hat 
das    Wesen    Gottes    als    erste    Ursache    zur   Voraus- 


13)    Die    Ausführungen    St,    Antonius    geben    die    quacst,  83 
art.  4  der  Sum.  des  hl,  Thomas  wieder, 

1)  Spiritus  sanctus  dividit  singulis,  prout  vult,   1   Cor.  12,  11 
i,  €,  pro  liberae  voluntatis  arbitrio,  non  necessitatis  obsequio. 
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Setzung  und  besitzt  von  Natur  aus  die  Gabe  des  non 
posse  inclinare  in  malum. 

Deus  ad  malum  flecti  non  potest  2). 

b)  Die  Engel  sind  im  Besitze  der  Willensfreiheit 
u.  z.  vermöge  ihrer  höheren,  ganz  anders  gearteten  Er- 
kenntnis einer  vollkommeneren  Willensfreiheit.  Dieser 
höhere  Grad  ist  auch  bedingt  und  unterstützt  durch 
den  Mangel  jegHcher  Hindernisse,  sowie  durch  die 
Leichtigkeit,  die  Willensentscheidung  zur  Ausführung 
zu  bringen  ^]. 


2)  Dem  oft  erhobenen  Einwand,  daß  bei  dieser  Unfähit^keit 
zur  Sünde  die  Wahlfreiheit:  das  eligere  inter  opposita  beein- 
trächtigt, bezw.  aufjiehoben  sei,  begegnet  St,  Antoninus  mit  dem 
Hinweis,  daß  es  durchaus  nicht  zum  Wesen  der  Willensfreiheit 
gehöre,  zwischen  Gut  und  Bös  wählen  zu  können  ;  im  Gegenteil 
dem  Willen  ist  wesentlich  eigen  nur  das  Gute  zu  erstreben : 
liberum  arbitrium  per  se  est  ordinatum  in  bonum,  cum  bonum 
sil  obiectum  voluntatis.  Wo  immer  eine  Hinneigung  zum  Bösen 
vorhanden  ist,  da  geschieht  dies  infolge  eines  Defektes. 

Cum  dicitur,  quod  liberum  arbitrium  viam  habet  ad  oppo- 
sita, potest  intelligi  tripliciter,  Primo  quia  potest  velle  bonum 
et  malum,  et  sie  non  convenit  Deo,  quia  hoc  importat  defecti- 
bilitatem.  Secundo  ut  prius  aliquid  velit  et  postea  illud  nolit,  et 
hoc  etiam  Deo  non  convenit,  quia  repugnat  immutabilitati  di- 
vinae,  Tertio  potest  intelligi  viam  habere  ad  opposita,  quia  po- 
test velle  hoc  et  non  velle,  et  hoc  convenit  Deo,  quia  ipse  habet 
liberam  electionem  volendi  aliquid  vel  non  volendi  .  .  .  absque 
eius  defectibilitate  et  mutabilitate. 

3)  Zeugnisse  der  hl.  Schrift  fehlen  hier.  Als  Beweis  dient 
eine  Stelle  des  hl.  Johannes  Damascenus  :  quod  Angelus  est  sub- 
stantia  intellectualis,  semper  mobilis,  arbitrio  libera  De  fide 
orthodoxa  lib.  II.  cap.  III.,  sodann  der  Vernunftschluß:  Omne 
creatum  est  vertue  vel  secundum  esse  vel  secundum  electionem. 
Sed  Angelus  est  creatus.  Ergo  est  vcrtilis  non  secundum  esse, 
cum  sit  immortalis:  ergo  est  vertilis  secundum  electionem,  quae 
pertinet  ad  liberum  arbitrium.  —  Diese  Vertilitas  aber  darf  nicht 
etwa  als  Grund  für  den  freien  Willen  angesehen  werden,  sondern 
mehr  als  occasio  oder  teslimonium,  sonst  käme  man  zu  der 
Tatsache,    daß    die    FtL-ihfit    im    Menschen    im    h(")heren    Grade    VOr- 
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c)  Die  Willensfreiheit  des  Menschen  ^).  Für  das 
Vorhandensein  derselben  sprechen  Offenbarung  '')  und 
menschliche  Autorität  ß),  ferner  die  Tatsachen,  daß 
Gesetze  und  Verbote  nur  Sinn  und  Berechtigung 
haben,  wenn  der  Mensch  einen  freien  Willen  hat, 
desgleichen  Belohnung  und  Strafe.  Beides  besteht, 
also  auch  die  Voraussetzung:   der  freie  Wille  ^). 

Auf  dem  Wege  des  Syllogismus  gelangen  wir 
gleichfalls  zur  Erkenntnis  der  Willensfreiheit  des  Men- 
schen; nach  unserer  Definition  ist  der  freie  Wille 
eine  facultas  rationis  et  voluntatis.  Hier  gilt  nun : 
Ubicumque  est  intellectus,  est  et  liberum  arbitrium ; 
sed  in  homine  est  intellectus;  ergo  ...  et  liberum 
arbitrium^). 


banden  sei  als  bei  den  Engeln,  weil  dort  die  vertilitas  eine 
größere  ist  als  hier. 

Die  Willensfreiheit  der  Engel  —  und  der  Bewohner  des 
Himmels  überhaupt  —  erleidet  keine  Einbuße  durch  die  Tat- 
sache ,  daß  dieselben  in  unabänderlichem  Besitz  des  höchsten 
Gutes  sich  befinden  —  coiliuncti  sunt  ipsi  Deo  inseparabiliter  —  ; 
ähnlich  wie  bei  Gott  giebt  es  auch  hier  eine  Reihe  von  Dingen, 
die  mit  Gott  im  Zusammenhang  stehen  und  die  Gegenstand  des 
des  freien  Willens  für  die  Engel  sind. 

Endlich  ist  die  Unmöglichkeit  der  Wahl  zwischen  Gut  und 
Bös  hier  ebensowenig,  wie  bei  Gott,  eine  Beeinträchtigung  der 
Freiheit. 

4)  Die  Unterscheidung  ante  peccatum  und  post  peccatum 
kann  hier  außer  Betracht  blgiben,  ebenso  die  aus  dem  Gebiete 
des  übernatürlichen  Lebens  aus  der  Theologie  vorgebrachten 
Schwierigkeiten  und  Lösungen, 

5)  Eccl.   15.   14.  Joan.  4.  10;  Matth.  21.  27. 

6)  Liberi  arbitrii  condidit  nos  Deus.  Nee  ad  virtutes,  nee 
ad  vitia  necessitate  trahimur ;  alioquin  ubi  nccessitas,  ibi  nee 
Corona.     Hicronymus. 

7)  Ergo  potest  homo  operari  et  non  operari,  et  ita  est  liberi 
arbitrii. 

8)  Hier  bedarf  der  Obersatz  eines  Beweises.  St,  Antonin 
tut  dies  in  folgender  Weise  :  Ubi  est  aestimatio,  vel  discretio,  ibi 
est  et  electio,  quae  pertinet  ad  intellectum  .  ,  .  ergo  et  ibi  est 
electio,  quae  pertinet  ad  liberum  arbitrium. 
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Ferner  schließen  wir  :  Für  die  menschlichen  Hand- 
lungen (actus  humani)  fordern  wir  eine  erste  Ursache. 
Diese  erste  Ursache  kann  hier  Gott  nicht  sein,  sonst 
wären  böse  Akte  nicht  möglich.  Auch  nicht  eine 
innere  Nötigung  kann  die  erste  bewegende  Kraft  sein, 
sonst  könnten  die  Handlungen  nicht  so  verschieden 
sich  gestalten.  Ebensowenig  dürfen  wir  ein  unab- 
änderliches Geschick  oder  einen  Zufall  als  Ursache 
ansehen ;  wir  können  nur  den  Menschen,  d.  h.  seinen 
freien  Willen  verantwortlich  machen  für  seine  sitt- 
lichen Taten  ^). 

§   21.  ' 
Fortsetzung. 

Einige    Zusätze^). 

1.  Warum  hat  Gott  dem  Menschen  einen  freien 
Willen  mit  der  Möglichkeit  zu  sündigen  gegeben  ?  Das 
Verfahren  ist  ein  Erweis 

a)  der  göttlichen  Allmacht.  Gott  wollte  dem 
Menschen  zeigen,  daß,  wie  er  ohne  Gott  nicht 
erschaffen  werden,  so  auch  ohne  Gott  im 
Guten  nicht  bestehen  konnte  ^). 

b)  der  göttlichen  Weisheit,  die  imstande  ist,  das 
Böse  zum  Guten  zu  wenden ;  zugleich  ist  da- 


Mehr  der  experimentellen  Psychologie  gehört  dann  der  hier- 
her gehörende  Beweis  in  Nr.  7  und  8  unseres  Autors,  herge- 
nommen aus  der  Sum.  des  hl.  Thomas  I.  83,   1, 

9)  Den  geschichtlichen  Beweis,  hergeleitet  aus  dem  Beispiel 
des  Königs  Nabuchodonosor  und  Pharao,  können  wir  hier  über- 
gehen, ebenso  die  Einwendungen,  wie  sie  aus  Stellen  der  hl. 
Schrift  gegen  die  Willensfreiheit  geltend  gemacht  werden  könnten. 

1)  Dieselben  gehören  streng  genommen  nicht  in  eine  psycho- 
logische Abhandlung,  dürften  aber  doch  nicht  unangebracht  sein 
und  allgemeines  Interesse  beanspruchen. 

2)  Kür  die  nähere  Ausführung  verweisen  wir  hier  und  im 
folgenden  auf  den  Text. 


—     Se- 
mit   das    Verdienst    und     die    Belohnung    des 
Menschen  ermögHcht  und  begründet. 

c)  der  göttlichen  Barmherzigkeit,  die  in  der  Er- 
lösung durch  Christus  sich  offenbart  und  die 
Schuld  der  Menschen  zur  Voraussetzung  hat. 

d)  der  göttlichen  Gerechtigkeit,  die  nur  unter 
Voraussetzung  von  Schuld  und  Verdienst 
strafen,  bezw.  belohnen  kann. 

e)  der  Sieg  über  die  Wandelbarkeit  des  mensch- 
lichen Willens  begründet  eine  größere  Herr- 
lichkeit im  Himmel.  Gloria  aeterna  .  .  qui 
potuit  transgredi  et  non  est  transgressus,  fa- 
cerc  mala  et  non  fecit  EccH.  31.  10. 

2.  Warum  hat  Gott  überhaupt  seinen  Geschöpfen  : 
den  Engeln  und  den  Menschen  den  freien  Willen  ge- 
geben und  dies  bei  Voraussicht  des  Mißbrauchs  des- 
selben? Lassen  wir  hier  zuerst  den  hl.  Augustinus 
antworten  :  Liberam  voluntatem,  sine  qua  nemo  potest 
recte  vivere  oportet  esse  bonum  etiam  divinitus  datum; 
et  potius  eos  esse  damnandos,  qui  hoc  bono  male  utun- 
tur,  quam  eum,  qui  dederit,  dare  non  debuisse  fateris. 

Ferner:  Die  Güter  können  eingeteilt  werden  in 
bona  magna  —  media  —  minima.  Erstere  sind  die 
Tugenden :  quibus  nuUus  male  vivit ;  letztere  sind 
körperlicher  Art,  wie  Schönheit  etc. :  sine  quibus 
recte  vivi  potest ;  zu  den  mittlem  gehört  der  freie 
Wille :  sine  qua  recte  vivi  non  potest. 

Des  weitern :  Der  gegenwärtige  Zustand  trägt  zur 
Vollständigkeit  der  Weltordnung  bei,  und  die  An- 
ordnung tut  weder  Gottes  Allmacht  noch  dessen 
Güte  Eintrag.  Im  Gegenteil :  es  heißt  etwas  Unmög- 
liches von  Gott  verlangen,  daß  der  Mensch,  die  Krea- 
tur überhaupt,  einen  dem  Willen  Gottes  gleich  un- 
sündlichen  Willen  besitze  ^). 


3)  Si  cnim  talem   vult    esse  inferiorem,    qualis  est  natura  vel 
creatura  superior,    iam  illa  est  et  tanta  est,    ut  adiici  non  possit, 
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3.  Beschaffenheit ,  Zuständlichkeit  des  Willens. 
Der  kreatürHche  Wille  erscheint  in  einem  dreifachen 
Zustande  : 

a)  Debilitatum  in  modo ;  der  gewöhnliche  Zustand 
des  sterblichen  Menschen,  Die  Schwäche  kann 
einen  höhern  oder  geringern  Grad  aufweisen, 
niemals  aber  geht  die  Freiheit  des  Willens 
verloren  ^). 

b)  confirmatum  in  bono  :  nicht  in  Kraft  des  na- 
türlichen Willensvermögens,  sondern  durch  die 
Gnade  in  dieser  Welt,  noch  vollkommener 
durch  die  Seligkeit  des  Himmels  ^). 

c)  obstinatum  in  malo  :  relativ  schon  in  diesem 
Leben,  absolut  im  Zustand  der  Verdammnis ^j. 


quia  perfecta  est  .  ,  .  ,  Si  dicis  quod  Deus  voluntatem  nostram 
debuit  facere  impeccabilem,  et  sie  esset  absque  miseria :  erras  ; 
primo,  quia  vis  adicere  voluntati  divinae,  quod  est  impossibile, 
cum  illa  sit  perfectissima.  Secundo,  quia  vis  diminuere  perfec- 
tionem  universi,  cum  etiam  nostra  miseria  ad  perfectionem  uni- 
versi  faciat. 

4)  In  eo  qui  incidit  in  peccatum,  liberum  arbitrium  non  est 
ablatum,  sed  dicitur  esse  debilitatum  hoc  modo,  seil,  ut  quod 
prius  ante  peccatum  faeile  poterat,  postmodum  post  peccatum 
sine  diffieultate  et  pugna  non  sit.  So  war  es  auch  immer  Lehre 
der  Kirche,  die  in  der  Synodus  Tridentina  Sess.  VI.  eap.  I  fol- 
genden Ausdruck  gefunden  ;  .  .  .  tametsi  in  eis  (seil,  peceatoribus) 
liberum  arbitrium  minime  exstinctum  esset  .  .  .  viribus  licet  atten- 
natum  et  inclinatum. 

Zur  Widerlegung  entgegenstehender  Ansichten  cf,  Text  eap.  IX, 

5)  Für  die  Erklärung,  Beweise,   Unterschiede   cf.  Text  eap.  XI, 

6)  Wir  verweisen  auf  den  Text  eap.  XH.  XIII,  —  Die  fol- 
genden Ausführungen  eap.  XIV,  XV.  XVI.  Libertas  arbitrii  ex- 
eludit  coaetionem,  includit  electionem,  admittit  variationes,  ent- 
halten Wiederholungen  aus  dem  Begriff  der  Willensfreiheit  mit 
Anwendung  auf  das  theologisch-reliijiöse  Gebiet.  Cap.  XVII, 
Quadruplex  est  libertas  seil,  perversa,  mundana,  vera  et  plena  ist 
praktisch,  asketischer  Art,  Cap.  XVIII  :  Notandum  etiam,  quod 
liberum  arbitrium  ctsi  cogi  non  potc^st ;  potest  tamen  inclinari, 
immutari,    determitiari    ad    aliquod  voleüdum   vel  agendum.      Ur- 


—    58    — 

4.  Der  freie  Wille  richtet  sich  auf  die  actus  hu- 
mani  u.  z.  allgemein  auf  die  actus  imperati  —  mit 
Einschränkung  auf  die  actus  eliciti  —  vorzüglich  auf 
den  Akt  der  Electio.  Mit  Einschränkung  sagen  wir 
bei  den  Actus  eliciti,  weil  hier  Akt  von  Potenz  nicht 
immer  zu  trennen  ist  v.  g.  videre  a  visu,  intelligere 
ab  intellectu.  Ganz  und  gar  der  freien  Willensbestim- 
mung entzogen  sind  die  nutritiven  Kräfte  und  Akte  ^). 

5.  Die  freie  Willensbetätigung  umfaßt  eine  Reihe 
von  Einzeltätigkeiten.  Auf  Seiten  des  Verstandes 
liegen  :  consilium,  iudicium,  arbitrium  ;  auf  Seiten  des 
Willens :  electio  —  progressus,  usus. 

6.  Das  liberum  arbitrium  kommt  nur  bezügUch 
der  innern  Akte  zur  vollständigen  Herrschaft ;  den 
äußern  Akten  können  sich  Hindernisse  in  den  Weg 
stellen. 

7.  Da  die  Electio  das  Wesentliche  der  Willens- 
freiheit, kommen  alle  Gegenstände  der  Electio  nur 
als  Mittel  zum  Ziele  in  Betracht;  der  finis  ultimus 
scheidet  aus  der  Electio  aus,  cf.  S.  50. 


§  22. 
Begriff  von  Frei  und  Unfrei^). 

1.    Wir  unterscheiden  freie,  unfreie  und  gemischte 
menschliche  Akte. 


Sachen  dieser  Änderung  sind  teils  unbewußte ;  per  aliquas  dispo- 
sitiones  vel  Habitus,  teils  bewußte :  voluntas  a  se  ipsa,  a  Deo, 
ab  obiecto  —  quod  per  Cognitionen!  repraesentatur  —  teils  un- 
widerstehliche bonum  qua  bonum  malum  qua  malum. 

7)  Zur  Erklärung  der  Begriffe  verweisen  wir  auf  den  Text 
Cap.  XIX. 

1)  Was  von  hier  ab  folgt,  findet  sich  bei  St.  Thomas  in  der 
I.  II,  qu.  6  f f .  . .  ,,  also  in  der  spezifisch  theologischen  bezw.  mo- 
ralischen Abhandlung.  Unser  Autor  bringt  in  seiner  Untersuchung 
eine  getreue  Wiedergabe  der  thomistischen  Resultate. 
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Zum  Wesen  eines  freien  Aktes  gehört,  daß  er 
das  Prinzip  der  Bewegung  in  sich  trage  und  daß  er 
mit  Erkenntnis  des  Zieles  vollzogen  werde. 

2.  Von  einer  gewissen,  aber  unvollkommenen 
Freiheit  kann  auch  bei  Tieren,  bezw.  bei  vernünftigen 
Geschöpfen,  die  aber  den  Gebrauch  der  Vernunft 
nicht  besitzen,  die  Rede  sein,  insofern  auch  hier  die 
Erkenntnis  —  wenn  auch  nur  in  der  unvollkommenen 
Form  der  vis  apprehensiva  vel  aestimativa  —  mit- 
tätig ist  2). 

3.  Wir  unterscheiden  direkt  und  indirekt  Frei- 
williges ;  direkt  ist  das,  was  sich  als  unmittelbare 
Wirkung  einer  Ursache  —  hier  des  Willensaktes  — 
darstellt ;  indirekt,  was  als  unbeabsichtigte  Folge  oder 
Begleiterscheinung  sich  einstellt^). 

4.  Unfreiwillig  sind  die  Akte,  welche  unter  An- 
wendung von  Zwang  (coactio  absoluta)  erfolgen,  oder 
bei  gänzlicher  —  unverschuldeter  —  Unkenntnis  des 
in  Frage  stehenden  Aktes.  Hierbei  ist  zu  bemerken, 
daß  nur  die  Actus  imperati,  nicht  auch  die  Actus 
eliciti  dem  Zwange  unterworfen  werden  können.  Die 
Anwendung  von  Gewalt  hebt  die  Unfrciwilligkeit 
dann  auf,  wenn  der  Wille  des  leidenden  Subjektes 
sich  mit  der  Anwendung  der  Gewalt  einverstanden 
erklärt  ^]. 

Auch  die  Sünde,  obwohl  contra  naturam  et  ma- 
lum  secundum  rei  veritatem,  ist  nicht  unvereinbar 
mit  der  Willensrichtung  des  Menschen,  insofern  der 
Mensch  dieselbe  sub  specie  boni  betrachten  kann. 


2)  Damit  ist  niciit  ßesa>Jt,   daß  nicht  etwas  Äußeres  den  An- 
stoß oder  Anlaß  zu  dieser  Bewegung  geben  könnte  cf.  Text  II,  V, 

3)  Über  die  moralische  Wertung    dieses  indirekt  Freiwilligen 
cf.  Text  IV.  III.  II,  III. 

4)  cf.  Text  IV.  III.  IV, 
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5.  Gemischte  Akte  sind  solche,  welche  unter  dem 
Drucke  der  Furcht  oder  der  Unwissenheit  zustande 
kommen  ^). 

§  23. 
Die  einzelnen  Willensakte. 

a)    Das    eigentlich  eWollen. 

L  Der  Gegenstand  unseres  Wollens  ist  stets  das 
Gute^),  ob  nun  ein  Objekt  positiv  erstrebt  wird, 
oder  ob  wir  von  einem  Übel  uns  abwenden. 

2.  Der  Wille  hat  eine  doppelte  Richtung :  das 
Ziel  und  die  Mittel  zum  Ziele  ^].  Dieses  doppelte 
Objekt  hat  aber  nur  eine  Willensrichtung  zur  Voraus- 
setzung, wenngleich  das  Ziel  um  seiner  selbst  willen 
absolute  nnd  secundum  se,  die  Mittel  nur  relativ, 
secundum  quid  Gegenstand  des  Begehrens  sind.  Zeit- 
lich und  logisch  geht  die  Bewegung  auf  das  Ziel  der 
Bewegung  auf  die  Mittel  voraus,  während  die  Betä- 
tigung in  umgekehrter  Reihenfolge  vor  sich  geht.  Fi- 
nis  prior  in  intentione,  posterior  in  executione. 

5)  Conditionata  coactio  nennt  Antoninus  die  Furcht,  insofern 
der  Mensch  zwar  freiwillig  den  Akt  setzt,  jedoch  nur  unter  den 
gegebenen  Verhältnissen  dazu  bestimmt.  Voluntarium  secundum 
actum,  prout  est  impeditivus  maioris  mali,  quod  timetur;  involun- 
tarium  secundum  quid,  prout  consideratur  (actus)  extra  istum 
casum  existens. 

Im  Gegensatz  zur  Furcht  bewirkt  die  Begierde  keine  Un- 
freiwilligkeit.  Die  Voraussetzung  für  die  Furcht  ist  immer  ein 
Übel,  der  natürliche  Gegensatz  des  Begehrens,  daher  von  hem- 
mender Wirkung,  während  durch  die  Begierde  dasselbe  unter- 
stützt und  gefördert  wird,  cf.  St,  Th.  I-  II.  6.  7. 

Nicht  jedwede  Art  von  Unwissenheit  macht  den  Akt  zu 
einem  mehr  oder  minder  freiwilligen,  bezw,  unfreiwilligen,  son- 
dern nur  die  ignorantia  crassa,  deren  höhere  Potenz  die  igno- 
rantia  affectata  ist.     Näheres;  cf,  Text  u.  St,  Th.  I,  II.  6.  8, 

1)  Aut  bonum  verum,  aut  bonum  apparens.  St,  Th,  I,  II,  8.  1. 

2)  Genauer:  Voluntas,  ut  potentia  est,  finem  et  ea,  quac 
sunt  ad  finem  tamquam  bona,  respicit:  ut  vero  actum  nominal, 
proprie  tantum  finis  est,  SUjJiJjyLS,  2. 
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2.  Die  bewegenden  Kräfte  des  Willens  sind 
Gott,  unser  Intellekt,  das  eigene  Willensvermögen,  das 
sinnliche  Begehrungsvermögen  sowie  die  sinnlosen 
Gegenstände  ^). 

Gott  ist  der  Urheber  der  Willensbewegung,  inso- 
fern er  der  Schöpfer  des  Vermögens,  sowie  das  bo- 
num  universale,  denf  das  Willensvermögen  sich  nicht 
zu  entziehen  vermag.  Und  zwar  ist  Gott  das  einzige 
—  äußere  —  Prinzip,  dem  eine  bestimmende  Macht 
auf  den  Willen  zukommt  ^). 

Innere  Prinzipien  sind  sodann  der  Intellekt  und 
das  Willensvermögen,  jedoch  in  verschiedener  Weise  ^). 

Nicht  in  direkt  bestimmender,  wohl  aber  in  mehr 
oder  minder  beeinflussender  Weise  sind  als  bewe- 
ge ide  Kräfte  zu  erwähnen  das  sinnliche  Begehrungs- 
vermögen, sinnliche  Gegenstände,  unter  den  letztern 
die  Himmelskörper  6), 

3.  Art  und  Weise  der  Bewegung, 

Die  Bewegung  erfolgt  teils  mit  Naturnotwendig- 
keit ^),    so  oft  es  sich  um  das  bonum  schlechthin,  als 


3)  St.  Thomas  I.  II.  9. 

4)  Cum  humana  voluntas  sit  animae  rationalis  potentia,  ad 
universale  bonum  ordinem  Habens,  non  polest  nisi  a  Deo  solo, 
ut  ab  exteriori  principio,  moveri,     I,  II.  9,  6. 

5)  Movet  intelleclus  voluntatem  non  quoad  exercitium  actus, 
sed  quoad  specificationeni  :  voluntas  vero  omnes  potcntias  movet 
quoad  exercitium  actus.     I.  II.  9    1. 

6)  Cum  secundiim  passionem  appetitus  sensitivi  immutetur 
homo  ad  aliquam  dispositionem,  recte  dicitur  voluntas  ex  parte 
obiecti  ab  appetitu   sensilivo  moveri  qu.  9,  2.   1.  c. 

Non  tantum  ex  appetitu  boni  et  finis  ipsa  voluntas  movetur, 
scd  necessarium  est  ut  ab  exteriori  obiccto  moveatur  in  suum 
primam  actum,     art.  4.  1.  c. 

Cum  voluntas  sit  potentia  omnino  immaterialis  et  incorporca 
non  potest  nisi  indirecte  a  corporibus  coelestibus  moveri.  art, 
V.  1.  c. 

7)  De  necpssitate  et  naturaliter.    St.   Anton,  X.   I. 
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das  letzte  Ziel  die  ewige  Glückseligkeit  handelt  s),  teils 
in  zufälliger  Weise,  wenn  es  sich  um  partikuläre  Güter 
handelt  9). 

In  diesem  Falle  übt  weder  das  sinnliche  Be- 
gehrungsvermögen ^^j,  noch  auch  Gott  selbst  einen 
entscheidenden  Einfluß  auf  den  Willen  aus  ^^). 

b)    Der  Genuß  (f rui) . 

Ziel  unseres  Strebens  ist  der  Besitz  oder  der 
Genuß  ;  in  der  höchsten  Potenz  vollzieht  sich  derselbe 
in  der  fruitio  Dei.  Dieser  Genuß  Gottes  bezw.  eines 
Gutes  überhaupt  setzt  sich  zusammen  aus  drei  Mo- 
menten: Visio,  comprehensio,  amatio  vel  delectatio ; 
das  letztere  ist  das  vorzügUchste^^).  Daher  ist  der  Ge- 
nuß ein  Akt  des  Willensvermögens,  nicht  des  In= 
tellektes  i3). 

Gegenstand  unseres  Genusses  ist  letzten  Endes 
Gott  allein  i^).     In  der   einen  Gottheit    erstreckt    sich 


8)  Fertur  ipsa  hominis  voluntas  naturaliter  in  bonum,    et    in 
ultimum  finem,  et  in  ea  quae  suae  eonveniunt  naturae,  — 

Voluntas  de  necessitate  movetur    ab  obiecto    iJlo,    quod    est 
universale  bonum  ab  ipsa  seil,  beatitudine  L  IL   10,   1,  2. 

9)  Voluntas    de    necessitate  movetur non    autem  a 

particulari  bono,  quod  voluntas  potest  non  velle.  cf.  art,  2. 

10)  Voluntas  cum  sit  spiritualis  in  homine  potestas,  non  ne- 
cessario  et  universaliter  ab  inferiori  appetitu  movetur.  art,  III.  1,  c, 

11)  Cum  voluntas  sit  activum  principium  non  determinatum 
ad  unum  sed  indifferenter  ad  multa  se  Habens,  non  necessario 
a  Deo  movetur,  qui  cuncta  movet  secundum  propriae  naturae  dis- 
positionem,     4,  1,  c, 

12)  Quamvis  concurrant  ad  functionem  tria :  scilicet  visio, 
comprehensio  et  amatio;  perficitur  tamen  ipsa  in  amore.  St. 
Ant,  I.  III. 

13)  Cum  fruitio  ad  delectationem  vel  amorem  spectet,  appeti- 
tivae  potentiae  actus  est.  St,  Th.  I,  II.  11,  1,  Dem  entspricht 
auch  die  bei  St,  Antonin  angegebene  Augustinische  Definition  : 
frui  est  amore  inhacrere  rei  propter  se, 

14)  Fruitio  tantum  ultimi  finis  est,  qui  non  propter  aliud 
quaeritur,  sed  propter  seipsum.   ut  in  eo  voluntas  quiescat  et  de- 
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nun  der  Genuß  in  untrennbarer  Weise  auf  die  drei 
göttlichen  Personen,  insofern  der  formale  Grund  un- 
serer Liebe  die  numerisch  einheitliche  bonitas  di- 
vina  ist  ^^). 

Aus  dem  Gesagten  geht  hervor,  daß  nur  ver- 
nünftige Wesen  der  fruitio  fähig  sind  ;  nur  im  un- 
eigentiichen  und  unvollkomrnenen  Sinne  kann  den 
unvernünftigen  Geschöpfen  eine  fruitio  zugesprochen 
werden.  Ebenso  ergiebt  sich  auch,  daß  Gott  allein 
in  vollkommener  Weise  des  Genusses  seiner  selbst 
sich  erfreut  ^^). 

c)    Die    Intention    (intentio). 

Sie  ist  als  ein  Streben  und  Hinordnen  mehr  ein 
Akt  des  Willens  als  des  Intellektes  ''),  und  kommt 
im  eigentlichen  Sinne  nur  den  vernünftigen  Wesen 
zu  ^^j.  Ihr  Gegenstand  ist  sowohl  das  letzte  Ziel  wie 
die  Mittelzicle  ^^),  so  daß  der  eine  Akt  verschiedene 
Ziele  zum  Inhalt  haben  kann  ^o). 


lectetur,  St.  Thom.  I.  IL  11.3;  dazu  4.  est  perfecta  fruitio  ultimi 
finis  habiti  realiter,  imperfecta  vero  finis  non  habiti  realiter,  scd 
in  intentione  tantum. 

15)  cf.  St.  Ant.  II.  V.  VI. 

16)  cf.  St.  Ant.  III,     St.  Th.  1.  c.  art.  II. 

17)  Cum  voluntas  moveat  omnes  animae  vires  ad  finem,  eius 
proprie  intentio  actus  est.     St.  Thom,  I.  II.   12.   1, 

18)  Quamvis  proprie  et  principaliler  brutis  animalibus  non 
conveniat  intentio,  convenit  tarnen  quatenus  instinctu  naturali 
ad  aliquid  movetur.     1.  c.  art.  5. 

19)  Tamctsi  intentio  sit  semper  ipsius  finis,  non  tarnen  semper 
est  ultimi  finis.     art.  2, 

20)  Potest  voluntatis  intentio  simul  in  multa  ferri,  ut  finem 
ultimum  et  proximium,  et  unum  alteri  praeeligendo.  art.  3,  — 
Unus  et  idem  subiecto  motus  est  voluntatis  in  finem  tendens  et 
in  id,  quod  est  ad  finem  art.  4,  —  Den  theoretischen  Aus- 
führungen füjjt  St.  Antoninus  in  Rücksicht  auf  die  Wichtigkeit, 
welche  der  Absicht  im  Leben  und  Mandeln  zukommt  -  si  ocu- 
ius    (intentio)    fuerit    simplex,    tutum    corpus    tuum    lucidum    erit 
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§  24. 

Fortsetzung. 

Die  einzelnen  Willensakte. 

d)  Die  Electio  ^).  Die  Tätigkeit  kann  nur  unter 
Voraussetzung  und  Mithilfe  der  Vernunft  zu  Stande 
kommen,  ist  aber  wesentlich  ein  Akt  des  Willens  ^). 
Demgemäß  kommt  sie  auch  nur  vernunftbegabten 
Wesen  zu  ^).  Ihren  Inhalt  bilden  ausschließlich  die 
Mittel  zum  Ziele  *) ;  die  Anwendung  erfolgt  nur  bei 
den  Actus  humani  ^)  und  geht  nur  auf  die  möglichen 
Dinge  ^).  Ihrem  Begriffe  nach  ist  die  Electio  frei  von 
jedem  Zwange  ^). 

e)  Consilium.  Der  Wahl  (Electio)  geht  die  Über- 
legung, die  Beratung  voraus.  Der  Electio  liegen  ver- 
schiedene Actus  humani  bezw.  Agenda  vor,  die  nicht 
alle  in  gleicher  Weise  gut  und  bestimmt,   einwandfrei 

Luc,  11.34—  praktische  Erwägungen  an:  die  Bedingungen,  unter 
denen  von  einer  intentio  recta  die  Rede  sein  kann.  Requiruntur 
1.  quod  sit  separata  ab  arrogantia  —  2.  sequestrata  a  decep- 
tione  —  3)  immaculata  sine  mortali  infectione  —  4.  terminata  in 
perfecta  felicitatione. 

1)  cf.  S.  50  und   104  ff.  58, 

2)  Cum  electio  perficiatur  in  motu  quodam  animae  ad  bo- 
num  quod  eligitur,  non  est  substantialiter  actus  rationis,  sed 
voluntatis  St.  Thom,  I.  IL   13.   1, 

3)  cf,  St.  Th.  1.  c,  art.  2. 

4)  Electio  eorum  tantum  est  quae  sunt  ad  finem,  at  si  quan 
doque  finis  est,,  non  ultimi,  sed  eins,  qui  ad  ulteriorem  finem 
ordinari  potest.    1,  c-  art,  3, 

5)  Cum  electio  sit  semper  eorum  quae  sunt  ad  finem,  neccsse 
est  ipsam  semper  humanorum  actuum  esse,    1.  c,  art.  4, 

6)  Electio  cum  ad  humanas  inferatur  semper  actiones,  non- 
nisi  possibilium  esse  potest,    1.  c.  art.  5, 

7)  Cum  electio  sit  rationalis  naturae  et  voluntatis  actus,  quo 
ea,  quae  sunt  ad  finem  eligit,  ea  non  ex  necessitate,  sed  liberc 
homines  utuntur.  1.  c.  art,  6.  —  Auch  hier  bleibt  St.  Antonin 
seiner  Übung  treu,  insofern  er  der  philosophischen  Erörterung 
über  die  electio  eine  theologisch  praktische  folgen  lässt  im  An- 
schluß an  das  Bibelwort:   Beatus,  quem  elegisti  .   ,  .  Ps,  64,  5, 
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und  zweckmäßig  sind.  Der  Beratung  kommt  es  nun 
zu,  der  Electio  das  Richtige  vorzuschlagen.  Für  das 
Consilium  gelten  folgende  Leitsätze  ; 

Wie  die  Electio,  so  ist  auch  das  Consilium  ein 
Bestandteil  des  Verstandes  und  des  Willens  ^) ;  ebenso 
erstreckt  sich  die  Überlegung  nur  auf  die  Mittel  zum 
Ziele  ^),  und  zwar  zunächst  nur  auf  das  eigene  per- 
sönUche  Handeln  i^).  Eine  Mehrheit  oder  Vielheit 
von  Beratern  geht  jederzeit  auf  eine  Urheberschaft 
bezw.  auf  eine  Betätigung  ^i)  —  zurück.  Auch  zukünf- 
tige —  für  uns  unabänderliche  —  Ereignisse  fallen 
der  Beratung  anheim,  insofern  es  sich  darum  han- 
delt, welche  Stellung  wir  hier  einnehmen  sollen  ^^), 
Ausgenommen  von  der  Beratung  sind  allein  jene  Ge- 
genstände bezw,  Handlungen,  die  sehr  irrevelanter 
Art  sind,  oder  bei  deren  Ausführung  wir  auf  einen 
unvermeidlichen  technischen  Weg  angewiesen  sind  '"^). 
Insofern  das  Ziel  das  Erste  in  der  Erkenntnis,  das 
Letzte  in  der  Erreichung,  geht  das  Consilium  den 
analytischen  Weg  —  ordo  resolutorius  ^^)  —  indes 
nicht  in  infinitum  ^^l. 


8)  Consilium  est  de  his  quae  homo  vult.  facere,  et  ctiam 
sicut  raotivum,  quia  ex  hoc,  quod  homo  vult  fincm,  movetur  ad 
consiliandum  de  his,  quae  sunt  ad  finem,  Appetitus  inquisitivus.  — 

9)  Consilium,  cum  inquisitio  sit  rationis  de  rebus  agendis, 
eorum  tantum  est,  quae  sunt  ad  finem,  non  autem  ipsius  finis, 
nisi  cum  in  ulteriorem  finem  ordinari  contingat,    St.  Thom,  15,  2, 

10)  Consilium  cum  proprie  collationem  inter  plures  de  par- 
ticularibus  contingentibus,  quae  a  nobis  fiunt  vel  fieri  possunt, 
denotet,  proprie  etiam  circa  ea  est,  quae  a  nobis  finis  gratia 
aguntur,    S,  Th,  1.  c,  art.  3, 

11)  cf.  St,  Th.  1.  c,  art.   3.  Nr.  4. 

12)  cf.  St,  Antoninus  II.  IV. 

13)  St.  Anton.  II,  V.  u.  St.  Thom.  1.  c.  art.  4. 

14)  nie  qui  consiliatur,  vidctur  quaerere  et  resolvere  ...  — 
cum  a  fine,  qui  prior  e^t  in  intentione  et  posterior  in  executione, 
consilium  incipiat,  recte  dicitur  ordine  resolutorio  procedere. 
St.  Th.  I,  c.  art.  5. 

!St  Non  est  inquisitio    cf)nsilii    in    infinitum    procedens,    nisi 
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f)  Auf  die  Wahl  folgt  die  Zustimmung,  Consen- 
sus.  Hierüber  gelten  folgende  Leitsätze :  die  Zustim- 
mung gehört  mehr  dem  Willensvermögen  wie  dem 
Intellekt  an  ^^) ;  sie  kommt  in  der  eigentlichen  Form 
nicht  den  vernunftlosen  Wesen  zu  i'^).  Die  Zustim- 
mung beschäftigt  sich  nur  mit  den  Mitteln  zum  ZieP^) 
und  ist  ein  Bestandteil  des  höhern  Seelenvermögens 
—  der  höhern  Vernunft  insofern  sie  auch  der  in- 
tellektuellen Seite  angehört,  oder  insofern  die  ratio 
superior  auch  das  Willensvermögen  in  sich  begreift  ^^). 

§   25. 

Die  vom  Willen  regierten  Akte. 

Die  bisher  aufgezählten  Willensakte  gehören  ihrer 
Natur  nach  dem  Willensvermögen  an,  sind  der  homo- 
gene Ausfluß  desselben  (actus  eliciti) ;  es  giebt  aber 
neben  diesen  unmittelbaren  Funktionen  noch  andere 
Betätigungen  des  Seelenlebens,  Tätigkeiten  anderer 
Seelenkräfte,  über  welche  dem  Willen  eine  gewisse 
Herrschaft  zusteht;   es  sind  dies  die  actus  imperati^). 

in  potentia ;  actu  enim  terminata  est  tarn  ex  parte  principii,  quam 
termini  inquisitionis.  1.  c.  art,  VI.  —  Die  theologisch  -  asketische 
Seite  des  Consiliums  cf.  St.  Anton,  1.  c.  IV — VIL 

16)  Cum  consentire  sit  simul  sentire  atque  ita  quandam  con- 
iunctionem  importet  ad  id  cui  consentitur :  magis  proprie  actus 
dici  debet  appetitivae  virtutis,  cuius  est  in  aliud  tendere,  quam 
apprehensivae.    St.  Th.  qu.  XV.  1. 

17)  Cum  nulla  sit  in  brutis  animalibus  appetitivi  motus  appli- 
catio  ad  quidpiam  agendum,  impossibile  est  illis  conscnsum  ali- 
quem  convenire.  St,  Th,  XV.  2, 

18)  Cum  consensus  proprie  loquendo  non  sit  nisi  applicatio 
motus  appetitivi  ad  id,  quod  ex  consilio  indicatum  est,  et  con- 
silium  non  sit  nisi  de  his,  quae  sunt  ad  finem ;  constat  consensum 
etiam  proprie  non  esse  nisi  de  iis,  quae  sunt  ad  finem,  1.  c.  art.  3. 

19)  Consensus  in  actum,  cum  sit  finalis  sententia  de  agendis, 
solum  ad  superiorem  animae  partem  (rationem  seil,  secundum 
quod  in  ea  voluntas  includitur)  pertinet.  1.  c.  art.  IV. 

1)  Es    darf    hier    nicht    etwa    an    Befehle    gegenüber    andern 


—    67     — 

1.  Das  Befehlen  und  Anordnen  ist  nun  zunächst 
Sache  des  Verstandes,  insofern  derselbe  das  Erstre- 
benswerte erkennt,  offenbart  und  auf  Ausführung 
drängt  2). 

2.  Diese  Tätigkeit  kann  nur  vernünftigen  Wesen 
zukommen  ^). 

3.  Sie  geht  der  Anwendung  voraus  *). 

4.  Hingegen  bilden  Befehl  und  Ausführung  einen 
einheitUchen  moraUschen  Akt  —  actus  humanus  ^), 
ein  zusammenhängendes  Ganzes. 

5.  Gegenstände,  an  welche  sich  der  Befehl  rich- 
tet, sind:  der  Wille '^),  die  Vernunft'^),  das  sensitive 
Vermögen  mit  Einschränkung  ^),  die  körperlichen  Be- 
wegungen mit  Ausnahmen  ^),  ausgeschlossen  sind  die 
rein  vegetativen  Funktionen  ^^]. 


Personen  gedacht  werden  ;    das    Ganze    vollzieht   sich  in  ein  und 
demselben  Subjekte. 

2)  Imperare  est  actus  rationis  essentialiter,  praesupposito 
tarnen  actu  voluntatis,  cuius  virtute  ipsa  ratio  per  imperium 
movet,    quoad    excrcitium  actus  St.  Thom.  I.  IL  qu.   14.   1. 

3)  St.  Th.  1.  c.  art.  2. 

4)  St.  Th.  1.  c.  art.  3. 

5)  Imperium  et  actus  imperatus  sunt  unus  et  idem  actus 
humanus,  sicut  quoddam  totum,  multi  autem  secundum  partes 
I.  c.  art.  4. 

6)  Cum  ratio  possit  de  voluntatis  actu  ordinäre,  eidem  im- 
perari  a  ratione  necessarium  est. 

7)  Actus  rationis  quoad  exercitium  sunt  imperati,  cum  in 
nostra  sint  potestate  .  .  . 

8)  Actus  appetitus  sensitivi  quomodo  ab  animi  potestate  sunt, 
rationis  impcrio  subiciuntur  ;  quo  vero  modo  insequuntur  cor- 
poris dispositionem,  nonnunquam  praeter  rationis  imperium  fiunt. 

9)  Membra  illa,  quibus  opera  sensitivae  partis  cxercentur, 
imperio  rationis  subduntur,  quae  vero  naturalium  virium  motum 
suscipiunt,  roinime  subiciuntur  rationis  imperio. 

10)  Actus  animae  vejjetativae,  cum  sequuntur  appetitum  na- 
turalem, nullo  pacto  imperio  rationis  subduntur.  St.  Th.  1.  c.  art. 
5—9.  St.  Antoninus  Nr.  3—7. 
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§   26. 
Schlußbemerkungen. 

Der  Gang  der  Untersuchung  hat  uns  bestätigt, 
was  in  den  Vorbemerkungen  über  die  Abhängigkeit 
St.  Antonins  von  St.  Thomas,  aber  auch  das,  was  über 
die  Eigenart  unseres  Autors  gesagt  wurde. 

Diese  Eigenart,  die  innige  Verbindung  der  Psy- 
chologie mit  der  Moral  und  der  Theologie  überhaupt, 
bedeutet  einen  bemerkenswerten  Fortschritt  gegen 
frühere  Jahrhundertc  und  wird  einen  bleibenden  Wert 
haben. 

Aber  nicht  nur  die  Theologie  wird  in  St.  Anto- 
ninus  von  Florenz  eine  Fundgrube  interessanten  und 
aktuellen  Wissens  entdecken ;  auch  andere  Gebiete 
können  hier  noch  schätzenswerte  Bereicherung  finden i). 

Zu  wünschen  wäre  vor  allem,  daß  eine  neue 
Auflage  der  Antoninschen  Werke  erfolgte,  sowie  daß 
sein  Name  in  Zukunft  größere  Beachtung  erfährt  2). 

Begreiflich  ist  es,  wenn  ein  Mann  wie  St.  An- 
tonin, dessen  Leben  in  eine  so  reich  bewegte,  stür- 
mische Zeit  fällt,  zurücktritt ;  aber  nachdem  auch  die 


Den  Schluß  der  einzelnen  Willensakte  bildet  bei  Antoninus 
der  usus :  die  Anwendung,  der  Gebrauch,  Er  gehört  zu  den 
actus  eliciti  und  steht  in  folgedessen  bei  Thomas  vor  den  actus 
imperati.  Vom  frui,  Genuß,  unterscheidet  sich  der  usus  wie  das 
Mittel  zum  Zwecke;  eine  solche  Beziehung  ist  nur  bei  vernünf- 
tigen Wesen  möglich.  Seiner  Natur  nach  folgt  der  usus  der 
elcctio.  cf.  St.  Th.  qu.  16.  art.  4. 

1)  Es  sei  hingewiesen  auf  das  Werk  von  Dr.  ligner:  Die 
volkswirtschaftlichen  Anschauungen  Antonins  von  Florenz,  Schö- 
ningh,  Paderborn  1904,  Desgleichen  auf  die  bei  Herder,  Freiburg 
erscheinende  Bibliothek  der  katholischen  Pädagogik. 

2)  Zerstreute  Hinweise  finden  sich  bei  Pastor:  Geschichte 
der  Päpste  in  einigen  Bänden  der  zeitgenössischen  Geschichte. 
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gewaltigen  Wogen  des  Humanismus  ^)  der  Vergangen- 
heit angehören,  müßte  auch  eine  ruhige  Größe  sich 
Geltung  verschaffen  können. 


1)  Antoninus  stand  dem  Humanismus  nicht  fremd  oder  gar 
feindlich  gegenüber. 

Seine  Psychologie  erwähnt  die  hervorragendsten  Vertreter 
griechischer  und  römischer  Philosophie  :  Pythagoras,  Plato,  Aristo- 
teles, Jeron,  Sencca,  Ovidius,  Cicero,  die  Neuplatoniker  Platinus, 
Porphyrius  und  viele  andere.  Wir  verweisen  besonders  auf  die 
beiden  Kapitel :  Das  Wesen  und  die  Unsterblichkeit  der  Seele, 
in  welchen  das  klassische  und  humanistische  Altertum  in  vielen 
Vertretern  zum  Worte  kommt.  Gegenüber  dem  herkömmlich  so 
bezeichneten  Humanismus  seiner  Zeit  dürfte  Antoninus  den  Vor- 
zug einer  bessern,  zweckentsprechenderen  und  darum  dauer- 
festeren Würdigung  besitzen. 


Vita. 


Unterzeichneter  ist  am  19.  März  1866  in  Otten- 
höfen,  Baden,  geboren  als  Sohn  des  Bäckermeisters 
Bernhard  Bürck  und  der  Wilhelmine  geb.  Hund. 

Nach  Absoivierung  der  Volksschule  in  der  Heimat 
besuchte  derselbe  zunächst  die  Lendersche  Privat- 
lehranstalt in  Sasbach,  hierauf  das  Großherzogliche 
Gymnasium  in  Rastatt,  an  welchem  er  am  5.  Juli  1887 
das  Reifezeugnis  erhielt. 

Die  Universitätsstudien  erfolgten  in  Freiburg  i.  B, 
von  1887  —  1890.  Nach  einem  weitern  Seminarsjahr 
in  St.  Peter  erhielt  Unterzeichneter  am  8.  Juli  1891 
die  Priesterweihe. 

Als  Geistlicher  hatte  er  Anstellung  in  Freiburg 
als  Cooperator,  Pfarrverweser  in  Löffingen,  seit  1901 
Stadtpfarrer  in  Mannheim. 

Am  3.  Februar  1909  wurde  er  in  Freiburg  i.  B. 
von  der  theologischen  Fakultät  zum  Dr.  theol.  pro- 
moviert. 

Am  23.  Februar  1916  legte  er  bei  der  philoso- 
phischen Fakultät  in  Bonn  die  mündlichen  Promotions- 
prüfungen ab. 

Mannheim,  den  15.  Juni  1916. 

Franz  Joseph  Bürck. 
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